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De voorliggende studie vormt de neerslag van mijn werkzaamheden als uitvoerder van 
het project 'Relaties tussen filosofie (inz. fenomenologie). Christendom en 
menswetenschappen (inz. psychologie en psychiatrie)'. Dit project werd van november 
1984 tot maart 1988 namens het Katholiek Studiecentrum uitgevoerd op de vakgroep 
Wijsgerige Antropologie van de Katholieke Universiteit te Nijmegen. De 
oorspronkelijke bedoeling ervan was een onderzoek naar de receptie en de rol van de 
fenomenologie in de menswetenschappen in Nederland en naar de invloed daarbij van 
het christendom, in het bijzonder van de christelijke filosofie en 
wetenschapsbeoefening. Gedurende het onderzoek bleek de vraagstelling te ruim 
geformuleerd: wanneer naast alle katholieke, ook de protestants-christelijke auteurs 
alsmede, zoals in de bedoeling lag, niet-christelijke auteurs op het gebied van de 
menswetenschappen in Nederland zouden moeten worden onderzocht, zou het project 
niet binnen de gestelde termijn van drie jaar kunnen worden afgerond. Besloten werd 
om de vraagstelling toe te spitsen op de katholieke auteurs, waarvan een groot deel tot 
de geestelijke stand behoorde. Dit gebeurde niet alleen omdat de katholieken in 
Nijmegen "dichter bij huis" liggen. Een belangrijke reden was ook, dat als het gaat 
om de vorming van een christelijke identiteit op het gebied van de mensweten­
schappen de filosofie, en daarmee naar alle waarschijnlijkheid ook die van de 
fenomenologie, bij de katholieken nu eenmaal een prominentere rol speelt dan bij de 
protestanten, waar in het algemeen de theologie het voortouw heeft. Het was 
overigens niet de bedoeling om met deze toespitsing protestants-christelijke auteurs 
geheel uit het onderzoek te weren. Hun bijdragen komen ter sprake waar 
menswetenschappen en theologie elkaar raken, zoals in de godsdienstpsychologie. 
Gaandeweg het onderzode bleek dat de vraagstelling op een tweede punt moest worden 
aangepast. De fenomenologie bleek op de beoefening van de mensweten-schappen 
onder de katholieken in Nederland lang niet die invloed te hebben gehad als bij de 
formulering van de projectaanvrage werd verondersteld. De receptie en verdere 
ontwikkeling van de psychologie en psychiatrie onder de katholieken bleek veeleer te 
zijn beheerst door de discussie tussen naturalisme en christelijk personalisme en door 
de al eeuwenlang in de scholastiek gevoerde discussie tussen intellectualisme en 
voluntarisme. Het onderzoek richtte zich bijgevolg geheel op de explicitering van deze 
discussies en φ de verschillende posities die daarin kunnen worden onder-scheiden. De 
studie is dan ook vooral een ideeëngeschiedenis geworden, dat wil zeggen een 
verheldering van de wijsgerig-antropologische posities zoals die op de historische 
ontwikkeling van de menswetenschappen onder de katholieken van invloed zijn 
geweest 
Mijn keuze voor een ideeëngeschiedenis impliceert geenszins, dat ik de ideeën als de 
motor van de geschiedenis van de wetenschap beschouw. Integendeel, de cultuur en de 
sociaal-economische structuur oefenen mijns inziens vaak een beslissende invloed uit 
op de ontwikkeling van praktische wetenschappen als de psychologie en de 
psychiatrie. Deze invloed wordt voor een belangrijk deel uitgeoefend via de ideeën en 
ideologieën die aan deze wetenschappen ten grondslag liggen. Daarbij ga ik er echter 
niet van uit, zoals bijvoorbeeld in het vulgair marxisme gebeurt, dat de ideologie 
slechts een pure reflectie is van datgene wat zich in de sociaal-economische basis 
afspeelt. Evenmin volg ik de ideologieconceptie van de Frankfurter Schule en de 
daarop gebaseerde kritisch-emancipatoire traditie, volgens welke de ideologie slechts 
een negatieve en belemmerende rol vervult in de emancipatie van de individuen. De 
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vertegenwoordigers van deze traditie menen, dat de ideologie vanzelf zal verdwijnen 
wanneer de maatschappij eenmaal op "herrschaftsfreie" wijze is georganiseerd. 
Op deze opvattingen is kritiek geleverd door de Franse marxistische auteur Louis 
Althusser, die zijn inzichten voor een belangrijk deel baseerde op het werk van de 
Italiaanse marxist Antonio Gramsci. Naar de mening van Althusser moet er gebroken 
worden met een theorie over de ideologie die deze slechts voorstelt als een 'vals 
bewustzijn' of als een 'grauwsluier' die slechts hoeft te worden weggetrokken voor een 
juist beeld van de werkelijkheid. De ideologie vormt volgens Althusser een onmisbaar 
element van elke maatschappijformatie: zij doet de individuen die taken verrichten 
welke voor het verloop van het productieproces objectief noodzakelijk zijn. De 
specifieke werking van de ideologie is, dat de objectief vereiste handelingen spontaan 
en "in alle vrijheid" door de individuen worden verricht De ideologie kan deze taken 
overigens alleen verrichten doordat zij een relatieve autonomie bezit ten opzichte van 
de sociaal-economische en de politiek-juridische sfeer. Althussers positieve en relatief 
autonome conceptie van de ideologie biedt voor de geschiedenis van de praktische 
(mens)wetenschappen een aantal belangrijke voordelen ten opzichte van de negatieve 
ideologieconceptie van het vulgair marxisme en de kritisch-emancipatoire traditie. 
Immers, door uit te gaan van de relatieve autonomie van de ideologie wordt het 
mogelijk om op niet-reductionistische wijze de invloed te beschrijven van 
filosofische, religieuze en wereldbeschouwelijke tradities op de maatschappelijke 
werkzaamheid van psychologen en psychiaters. 
Aantrekkelijk aan Althussers ideologiebegrip is verder de nadruk die erin wordt gelegd 
op de pedagogische functie van de ideologie. Als zodanig maakt het een ontwikkeling 
begrijpelijk in de denkbeelden en activiteiten van een groot aantal katholieke 
psychologen en andere katholieke intellectuelen in de eerste twee decennia na de 
Tweede Wereldoorlog. In deze tijd was er in de publicaties van katholieke psychologen 
sprake van een grote bezorgdheid over de heersende vormen van gezagsuitoefening. De 
traditionele, autoritaire vormen van gezag, zo stelden zij, verloren steeds meer aan 
invloed als gevolg van de afbraak van de oude sociale structuren en de daarin 
uitgeoefende beheersing van het gedrag van de individuen. Door de versnelde 
industrialisatie waren talloze agrariërs, die gewend waren aan de persoonlijke bindingen 
en sociale controle van de dorpsgemeenschap, vertrokken naar de anonimiteit van de 
grote stad. Van de andere kant werden agrarische gebieden omgezet in industriële 
regio's met als gevolg de binnenkomst van geschoolde arbeiders en leidinggevend 
personeel. Volgens de katholieke psychologen leidde dit proces van industrialisatie, 
migratie en urbanisatie tot een hybridisering van de samenleving, waarbij het individu 
van allerlei traditionele zekerheden werd beroofd. Om de mens te wapenen tegen deze 
onzekerheid was een opvoeding nodig tot "volwassenheid" en zelfbepaling. Auteurs als 
Buytendijk, Fortmann, Perquin, Rutten, Ruygers en Trimbos meenden, dat een 
dergelijke opvoeding de beste garantie vormde voor het behoud van de 
maatschappelijke samenhang die door het uiteenvallen van de traditionele verbanden 
verloren dreigde te gaan. Zij werden daarbij geïnspireerd door een neoplatoons 
gefundeerd, christelijk personalisme volgens welk deze volwassenheid alleen kon 
worden bereikt door een deemoedige overgave aan de omringende werkelijkheid. Door 
zich liefdevol open te stellen voor de ander en hel andere bereikt de mens een innerlijke 
vrijheid en een zelfdiscipline die allerlei regelgeving van bovenaf overbodig maakt. 
Opmerkelijk aan dit pedagogisch ideaal is dat het precies datgene nastreeft wat 
Althusser als kenmerkend beschouwt voor de werking van de ideologie, namelijk dat 
de individuen uit zichzelf en in alle vrijheid weer die handelingen gaan verrichten die 
voor het voortbestaan van de maatschappelijke samenhang objectief vereist zijn. 
8 
Mijn studie is vooral een onderzoek naar de historische genese van dit ideaal en van de 
ideologische en wijsgerige vooronderstellingen die eraan ten grondlag hebben gelegen. 
De wijze waarop dit ideaal in de praktijk is uitgewerkt (en het eventuele verzet er tegen 
vanuit de lagere sociale klassen) vergt weer een onderzoek op zich en wordt om die 
reden niet nader in mijn studie behandeld. Om een goed inzicht te krijgen van de 
wijsgerige achtergronden heb ik gekozen voor een beschrijvende en verhalende 
werkwijze. De heb de auteurs zoveel mogelijk zélf aan het woord gelaten, zodat een 
duidelijk beeld ontstaat van hun bedoelingen en vooronderstellingen. Morele kritiek of 
humoristische uitspraken laat ik aan de lezer over. 
De indeling van de hoofdstukken vloeit min of meer voort uit de activiteiten die ik in 
de loop der jaren heb ontplooid op het gebied van de geschiedenis van de Nederlandse 
psychologie en psychiatrie. Zo vormt Hoofdstuk 2, dat handelt over de geschiedenis 
van de psychologie van arbeid en opvoeding, een bewerking en aanzienlijke 
uitbreiding van een artikel dat ik eerder met W. van Hoom heb gepubliceerd in het 
tijdschrift Grafiet (1981). Hoofdstuk 3 over de receptie van de psychoanalyse is 
ontstaan uit onvrede met de nonchalante en incorrecte behandeling van de katholieken 
in het boek van I. Bulhof Freud en Nederland (1983). In een artikel in Gedrag (1984) 
heb ik samen met R. Abma de werkwijze van Bulhof onder andere op dit punt 
bekritiseerd. Aan Hoofdstuk 4 over de geschiedenis van de godsdienstpsychologie zijn 
geen publicaties voorafgegaan. Dat ik over de godsdienstpsychologie een apart 
hoofdstuk heb ingelast heeft voor een belangrijk deel zijn grond in mijn opleiding en 
werkzaamheden aan de vakgroep cultuur- en godsdienstpsychologie en de interesse die 
ik daarbij heb opgevat voor het werk van Fortmann. Hoofdstuk S vormt een 
bewerking van een artikel dat ik over Buytendijk heb gepubliceerd in Psychologie en 
Maatschappij (1987). In dezelfde aflevering van dit tijdschrift verscheen van mij ook 
een discussiebijdrage over ideologietheorie en contextuele geschiedschrijving. 
Elementen hieruit heb ik verwerkt in het Nawoord, waarin ik onder meer inga op de 
rol van Buytendijk als "organisch inlellectueer in de zin van Gramsci. Om een goed 
inzicht te krijgen in de wijsgerige discussies die aan deze receptiegeschiedenis ten 
grondslag hebben gelegen heb ik het geheel vooraf laten gaan door een hoofdstuk over 
de ontwikkeling van de filosofie onder de katholieken in Nederland vanaf het herstel 
van de scholastiek door paus Leo XIII (1879) tot en met de opkomst van het 
christelijk personalisme in de jaren vijftig en zestig van deze eeuw. 
Hoewel de hoofdstukken arbitrair lijken ingedeeld, bestrijken zij toch vrijwel de gehele 
receptie van de psychologie en van de psychoanalyse onder de katholieke 
wetenschapsbeoefenaren in de eerste zestig à zeventig jaar van deze eeuw. Bovendien 
zijn de hoofdstukken door een rode draad verbonden, namelijk de toenemende invloed 
van het neoplatoons geïnspireerde christelijk personalisme in de beoefening van de 
menswetenschappen onder de katholieken en het steeds grotere accent dat daarbij gelegd 
werd op de liefde en de begeertevrije ontmoeting als voorwaarden voor de 
persoonsontplooiing. 
Tot slot nog enkele woorden van dank. Allereerst dank ik student-assistent Toine 
Kortooms, die met voorbeeldige accuratesse zorg heeft gedragen voor de samenstelling 
van de literatuurlijst. De dank student-assistent Wim Brunenberg voor het opsporen 
literatuur. Verder dank ik Doris Rutten-Linnemann en Jan Leemreize voor hun 
assistentie bij de lay-out. Dirk Renckens dank ik voor zijn hulp bij de samenstelling 
van de summary. De dank het Sormanifonds voor zijn genereuze bijdrage in de kosten 
van deze publicatie. Mijn grootste erkentelijkheid gaat natuurlijk uit naar Hetty die 
voor mij een onontbeerlijke steun betekende. Aan haar en aan Hanna en Simon draag 




VAN THOMAS NAAR MARCEL 
1.1. Psychiatrie en geloof 
Toen midden vorige eeuw de geneeskunde in de ban raakte van het positivistisch 
onderzoek van de levensverschijnselen, kwamen ook in de psychiatrie allerlei 
materialistische en naturalistische denkwijzen in zwang. Na de ontdekking dat het 
menselijk lichaam is samengesteld uit dezelfde elementen als de anorganische natuur 
- en de stofwisseling als een puur chemisch proces kan worden opgevat - groeide de 
overtuiging, dat ook het geestelijk leven en alle afwijkingen daarin op louter 
stoffelijk-causale wijze konden worden begrepen. Men begon te denken, dat 
geestesstoornissen uiteindelijk konden worden gereduceerd lot stoornissen in de 
hersenwerking. Zoals de Duitse psychiater Wilhelm Griesinger (1817-1868)1 het met 
de bekende, maar vaak verkeerd begrepen woorden uitdrukte: "Geisteskrankheiten sind 
Gehirnkrankheiten" 2. 
Dacht men wat betreft de stoornissen in de hersenwerking aanvankelijk aan 
stofwisselingsprocessen, later zou dit fysiologische standpunt verlaten worden voor 
dat van de pathologische anatomie. Vooral na het 'spraakmakende' onderzoek van P. 
Broca (1824-1880) in 1861, waarbij het spraakcentrum in specifieke delen van de 
hersenen werd gelocaliseerd - en de afasie als het uitvallen van dit centrum werd 
begrepen3 - begon men geestesstoornissen op te vatten als het gevolg van specifieke 
laesies in de hersenschors of een van de andere hersendelen. Wanneer eenmaal alle 
psychische functies in de hersenen zouden zijn gelocaliseerd en hun mechanische 
werking op elkaar zou zijn begrepen, dan zou het probleem van de krankzinnigheid 
zijn opgelost: elke vorm van geesteziekte zou dan tot hel wegvallen van een bepaalde 
hersenfunctie kunnen worden teruggebracht4 
Terwijl door de natuurwetenschappelijk georiënteerde psychiatrie het geestelijk leven 
als een puur mechanisch en stoffelijk proces werd begrepen, werden door de 
beoefenaren ervan over het bestaan van de ziel geen uitspraken gedaan. De vraag naar 
de ziel en haar eventuele onsterfelijkheid vonden zij op zich legitiem, maar zulke 
vragen hoorden in de wetenschap niet thuis. Als natuurwetenschap onderzocht de 
psychiatrie de ziel alleen in zoverre deze zich manifesteerde in haar materiële 
werkzaamheid, waarbij verdere speculatieve uitspraken over haar bestaan werden 
overgelaten aan de theologie en de metafysiek. Dit methodologisch materialisme, 
waarin het bestaan van een onstoffelijke ziel niet ter discussie wordt gesteld of 
althans geen uitspraken over worden gedaan, vormde voor sommigen een opstapje 
naar het metafysisch materialisme, waarin de materialistische verklaring van het 
leven tot een 'einheitliche' monistische levensbeschouwing werd omgesmeed. Naast 
Carl Vogt (1817-1895). Ludwig Büchner (1824-1899) en later Ernst Haeckel (1834-
1919) zou de fysioloog Jacob Moleschott (1822-1893) hiermee grote triomfen 
vieren. Volgens deze dokterszoon uit 's-Hertogenbosch5 bestaat het leven uit een 
kringloop van chemische elementen waaruit elke bovennatuurlijke ingreep wordt 
buitengesloten: de enige kracht in het leven is die van de stof zelf. Zo is ook het 
geestelijk leven volgens Moleschott niet meer dan een eigenschap van de stof.6 
Wanneer de stof door een bepaalde rangschikking tol hersenen is samengesteld, 
begint zij gedachten te produceren op dezelfde wijze als de lever gal uitscheidt en de 
nieren urine. Terwijl Moleschott in Italië, waar hij lange tijd hoogleraar was, zou 
worden vereerd als een van de grootste filosofen aller tijden, vond het metafysisch 
materialisme elders alleen aanhang onder vrijdenkers en anderen die het op de 
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godsdienst gemunt hadden. Voor de natuurwetenschappelijke onderzoekers (inclusief 
de geneeskundigen) vormden de opvattingen van Moleschott en de zijnen een vorm 
van metafysiek7 waar zij geen uitspraak over wilden doen. Als zij het hadden over een 
bovennatuurlijk leven dan beperkten zij zich tot het woord van de Duitse fysioloog 
Emil du Bois-Reymond (1818-1896): "ignorabimus" ·· 
Hoewel het metafysisch materialisme van Moleschott, Büchner en Vogt onder de 
natuurwetenschappelijke onderzoekers openlijk nauwelijks aanhang vond, werden de 
resultaten en bevindingen van deze onderzoekers binnen confessionele kring 
wantrouwend gevolgd. Afgezien van het feit, dat men metafysisch en methodologisch 
materialisme voortdurend door elkaar haalde, beschouwde men elke nieuwe 
ontdekking door de natuurwetenschappen als een aanslag op het leergezag van de H. 
Schrift Vooral de evolutieleer van Darwin had diepe bressen geslagen in de bedreigde 
veste van de theologie. Wanneer niet alleen de afstamming van de mens, maar ook 
zijn geestelijk functioneren als een zuiver natuurlijk proces kon worden begrepen, 
betekende dat een verdere ondergraving van het morele en religieuze leven. Een 
zichzelf als natuurwetenschap begrijpende psychiatrie riep dan ook onvermijdelijk 
reacties op uit het christelijke kamp. In Nederland waren het vooralsnog alleen de 
protestanten die het materialisme en naturalisme in de heersende psychiatrie aan de 
kaak stelden en door middel van een eigen alternatief wilden bestrijden. Naar 
aanleiding van de discussies over de nieuwe krankzinnigenwet (die in 1884 zou 
worden afgekondigd) wees de gereformeerde voorman Abraham Kuyper (1837-1920) 
er in 1882 op, dat de christenen ook in de krankzinnigenverpleging een taak hadden ie 
vervullen.' De oproep van Kuyper vond gehoor bij een groepje christelijk 
gereformeerden onder leiding van de Zaanse predikant Lucas Lindeboom (1845-1933), 
die in 1884 het initiatief namen tot de oprichting van de Vereeniging tol Christelijke 
Verzorging van Geestes- en Zenuwzieken.10 In 1886 werd door deze vereniging in 
Ermelo de inrichting Veldwijk geopend als eerste protestants-christelijk 
krankzinnigengesticht. Spoedig volgden de inrichtingen Bloemendaal te Loosduinen 
(1892), Dennenoord te Zuidlaren (1895) en Wolfheze (1907). 
Met het ter hand nemen van de verpleging groeide in gereformeerde kring het besef, 
dat ook in het onderzoek naar de oorzaken van krankzinnigheid het christelijk geloof 
een bijdrage kon leveren. Zo stelde R. Klinken (1857-1886) bij de aanvaarding van 
zijn ambt als eerste geneesheer-directeur van Veldwijk, "dal de toepassing der 
Christelijke beginselen haar toekomst (heeft) op het practisch terrein der psychiatrie 
en dat de theoretische psychiatrie van deze beschouwingen nieuwe onthullingen (kan) 
verwachten" n. Deze gedachte werd door Lindeboom verder uitgewerkt in zijn lezing 
De betekenis van het Christelijk geloof voor de Geneeskundige wetenschap in 't 
bijzonder voor de Psychiatrie, die hij in 1887 uitsprak op een "openbare conferentie" 
van de Vereniging. Volgens Lindeboom is het christelijk geloof van grote betekenis 
voor de psychiatrie, sterker nog: de psychiatrie is pas een echte wetenschap wanneer 
zij de H. Schrift tot uitgangspunt neemt. Waar anders dan in de Bijbel, aldus 
Lindeboom, kan men werkelijk zielkundige kennis opdoen, waar anders leert men 
werkelijk begrijpen wat er omgaat in de lijdende mens: "Buiten het Woords God- zeg, 
wat weet dan toch de Medicus, de Psychiater? Niet eens, wat en of er een ziel is; niet 
eens dus wat een mensch is. Wat weet men nog van ziekte; van de werking van 
geneesmiddelen; wal van sterven en van herstellen! Kan de meest kundige en trouwe 
Geneesheer anders dan aan den buitenkant, dat geheimzinnig leven in en van het 
lichaam trachten ie bespieden? Kan hij aangaande de werking der ziel, en den invloed 
van ziel en lichaam op elkaar anders dan uil enkele onwisse gegevens vermoeden, en 
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daarop-gegronde voorstellingen zich vormen?"12 De ware psychiater is hij, die voor 
de kennis van de menselijke ziel te rade gaat in de Bijbel en die zich in zijn therapie 
beroept op de genade Gods als enig zaligmakende kracht 
Lindeboom zette zijn betoog kracht bij door te pleiten voor een leerstoel in de 
psychiatrie aan de Vrije Universiteit, als eerste leerstoel in een nieuw op te richten 
medische faculteit. De inrichting Veldwijk te Ermelo zou dan moeten fungeren als 
"praktische oefenscheol" Hij deed deze oproep in een tijd, waarin het academisch 
onderwijs in de psychiatrie en neurologie nog maar nauwelijks van de grond was 
gekomen13 en men voor een opleiding in deze disciplines was aangewezen op een 
buitenlandse, meestal Duitse, kliniek.14 In plaats van daar vergiftigd te worden met 
de naturalistische geest, zou de christelijke psychiater in spe aan de Vrije Universiteit 
moeten worden gevormd in een op christelijke beginselen gefundeerde, "geloovig-
wetenschappelijke psychiatrie". Het duurde evenwel nog twintig jaar voor deze wens 
van Lindeboom werd vervuld: in 1907 werd de Geneesheer-Directeur van 
Bloemendaal, L. Bauman (1869-1936), benoemd tot hoogleraar in de psychiatrie, 
neurologie en algemene biologie aan de Vrije Universiteit. Drie jaar later gingen de 
poorten open van de Valeriuskliniek als bij de leerstoel behorende universitaire 
kliniek.15 
Terwijl de gereformeerden zich pas in de jaren tachtig van de vorige eeuw bewust 
werden van hun taak in de krankzinnigenzorg, hadden (te katholieken op dit terrein al 
een zekere traditie opgebouwd. Hier moet vooral het werk genoemd worden van de 
Broeders Penitenten. Deze congregatie bouwde in 1742 Huize Padua te Boekei, waar 
in 1832 werd begonnen met de verpleging van geesteszieken. In 1842 werd Huize 
Padua officieel erkend als bewaarplaats, waarna in 188S de erkenning volgde als 
geneeskundig gesticht. Door de Broeders en Zusters Penitenten werd in 1902 in Leur 
Huize St. Anthonius opgericht, waar vanaf 1910 geesteszieken werden verpleegd. 
Verder werden door deze congregatie opgericht de zwakzinnigeninrichting Huize 
Assisie te Udenhout (1904) en de SL Josefstichtìng te Apeldoorn (1925). 
Een andere congregatie die zich toelegde op de verzorging van krankzinnigen was die 
van de Zusters en Broeders van Liefde, die respectievelijk in 1804 en 1807 in Gent 
waren opgericht door Kanunnik J.P. Triest (1760-1836). Deze laatste was een 
enthousiast aanhanger van de vernieuwing van de krankzinnigenzorg zoals die in de 
voorafgaande eeuw was geïnitieerd door de fransman Philippe Pinel (1745-1826) en 
naderhand was voortgezet door diens leerling Jean Etienne Esquirol (1742-1840). Hij 
werkte nauw samen met de Gentse geneesheer Jozef Guislain (1797-1860), wiens 
pogingen tot hervorming van de krankzinnigenzorg in Nederland (en later België) 
door hem actief werden gesteund. De Broeders en Zusters van Liefde begonnen hun 
activiteiten in Nederland uit te breiden aan het begin van deze eeuw met de oprichting 
in Venray van St Servatius (1905) en St. Anna (1908) als verpleeginrichtingen van 
respectievelijk mannelijke en vrouwelijke geesteszieken. Ten behoeve van de 
katholieken in het Noorden van het land werd in 1914 in Noord wijkerhout het 
gesticht St. Bavo opgericht voor de verpleging van mannelijke geesteszieken, waama 
in 1929 in dezelfde plaats het geneeskundig gesticht Sánela Maria werd geopend ten 
behoeve van de vrouwelijke patiënten.16 
1.2. De geest van Leuven 
De vroege bemoeienis van de katholieken met de krankzinnigenzorg stond in schril 
contrast met hun activiteiten op wetenschappelijk gebied. Hoewel vanaf 1870 steeds 
meer geneesheren aan de katholieke inrichtingen waren verbonden (krachtens de 
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nieuwe krankzinnigenwei van 1884 was hel verplicht voor alle inrichtingen om een 
geneesheer in dienst te hebben), werd er over een katholieke psychiatrie lange tijd 
met geen woord gerept. Pas in de jaren twintig van deze eeuw werd hiermee een 
begin gemaakt. Deze achterstand had te maken met wat M. Poelhekke (1864-1925) 
in 1900 had omschreven als Het te-kart der Katholieken in de Wetenschap.11 Tot aan 
de eeuwwisseling werden de natuurwetenschappen door de katholieken enkel gezien 
als een bron van verderfelijk materialisme dat alleen ten doel had de christelijke 
religie te ondergraven. Volgens G. Brom verketterde men al datgene wat door de 
natuurwetenschappen aan bevindingen naar voren werd gebracht, het Darwinisme in 
de eerste plaats, en hield men krampachtig vast aan de H. Schrift als de enige ware 
bron van Kennis voor de profane wetenschappen.1" Het experimenteel-
natuurwetenschappelijk onderzoek overlatend aan de 'vrijdenkers' trok men zich terug 
op het veilige en gerieflijke terrein van de geesteswetenschappen, van waaruit elke 
nieuwe bevinding der materialisten als een dwaling ten opzichte van de goddelijke 
leer werd bestreden. Brom typeerde de kathoUeke gemeenschap in die tijd dan ook als 
"een kinderkamer, waaraan ieder werk en ieder offer ter ere Gods gevraagd mag worden 
behalve denken" 19. De kloof tussen geloof en wetenschap werd volgens hem op deze 
manier schier onoverbrugbaar en hel aantal katholieke beofenaren van de 
natuurwetenschappen was eind vorige eeuw op een hand te tellen. 
Het dédain van de katholieken voor de natuurwetenschappen ging gepaard met een 
geringe belangstelling voor de filosofie. De encycliek Aeterni Patris (1879) van Leo 
XIII, waarin opgeroepen werd lot een vernieuwing van de filosofie van Thomas van 
Aquino (1225-1274), had aanvankelijk weinig effect binnen de Nederlandse 
seminaries. Men meende genoeg te hebben aan een cartesiaans spiritualisme, dal als 
een goede inleiding tot de theologie werd beschouwd.20 Van een zelfstandige positie 
van de wijsbegeerte was nog nauwelijks sprake, laat staan van een beoefening ervan 
door leken, voor wie de Latijnse handboeken en tractaten een moeilijk toegankelijk 
geheel vormden. Pas na 1900 werd er in Nederland serieus begin gemaakt met de 
beoefening van een op de leer van Thomas van Aquino gefundeerde neoscholastiek 
als een van de theologie onafhankelijke, rationele discipline. Na de eerste schuchtere 
pogingen van de dominicaan P.C. van den Berg (1816-1885)21 en van de jezuïeten F. 
Becker (1838-1884) en H. te Braake (1848-1922)22, kwam deze vernieuwing pas op 
gang met het werk van de dominicaan J.V. de Groot (1848-1922) en de priester J.Th. 
Beysens (1864-1945), beiden bijzonder hoogleraar respectievelijk in Amsterdam 
(1894-1922) en Utrecht (1909-1929). Voornamelijk dank zij hun inspanningen 
ontwikkelde de neoscholastiek zich in de eerste decennia van deze eeuw tot een van de 
voornaamste wijsgerige stromingen in Nederland, naast het kritícisme, hegelianisme 
en het psychisch monisme. Samen met het personalisme, het transcendentaal 
realisme en de wijsbegeerte der wetsidee ging de neoscholastiek fungeren als een 
realistisch alternatief voor de idealistische stelsels. 
In hun pioniersarbeid werden De Groot en Beysens gelùispireerd door het werk van de 
zogenaamde School van Leuven, die onder de bezielende leiding van kardinaal DJ. 
Mercier (1851-1926) reeds in dejaren tachtig van de vorige eeuw de vernieuwing van 
de scholastiek ter hand had genomen. Mercier streefde naar de ontwikkeling van de 
scholastiek tot een wijsgerige discipline, die op louter rationele principes, en dus niet 
op geloof of dogmatisch leergezag, was gefundeerd. Een dergelijke filosofie, aldus 
Mercier en zijn discipelen,23 diende zich niet te beperken tot een (oeverloze) 
interpretatie van de denkers uit de Middeleeuwen, maar moest zich op zelfstandige 
wijze bezighouden met de problemen van de huidige tijd. Mercier wilde de 
neoscholastiek, en daarbinnen het thomisme, ontwikkelen tot een moderne 
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wijsbegeerte die er niet voor terugschrok gebruik te maken van onderdelen of 
inzichten uit andere filosofieën als deze de groei van het eigen denken konden 
bevorderen.24 Verder ging hij, in tegenstelling tot de meeste katholieke filosofen van 
zijn tijd, de confrontatie met de empirische wetenschappen niet uit de weg. 
Kennisname van de resultaten van deze disciplines achtte hij van groot belang voor 
de ontwikkeling van de metafysiek, die zich niet tevreden moest stellen met de 
gegevens van de alledaagse, voorwetenschappelijke ervaring. 
De opvattingen van Mercier waren in overeenstemming met de geest van Aeterni 
Patris, waarin de katholieken werden aangespoord zich vertrouwd te maken met de 
natuurwetenschappen in plaats van daar enkel tegen te opponeren. Hij kreeg van Leo 
XIII dan ook alle steun voor zijn plannen op het gebied van onderwijs en onderzoek. 
Zo verleende de paus in 1889 zijn goedkeuring aan de oprichting in Leuven van het 
Institut Supérieur de Philosophie ou l'École Saint Thomas d'Aquin, dat in 1894 
werd ingelijfd in de Leuvense universiteit. Op het programma van dit instituut, dat 
geleid werd door Mercier zelf, stonden naast filosofie, geschiedenis en filologie ook 
de moderne natuurwetenschappen. Al deze disciplines, inclusief de 
natuurwetenschappen, diednen volgens Mercier op autonome wijze te worden 
beoefend. Hij drong dan ook aan op de oprichting van laboratoria waar katholieke 
wetenschappers zich konden bezighouden met experimenteel onderzoek. Zijn aandacht 
ging vooral uit naar de experimentele psychologie die in de laatste decennia van de 
vorige eeuw grote opgang maakte. Zelf publiceerde hij over deze discipline enkele 
lijvige handboeken2*, met als belangrijkste het tweedelige werk Psychologie (1892), 
dat in korte tijd verscheidene drukken beleefde. In dit werk streefde hij naar inpassing 
van de jongste gegevens van de experimentele psychologie en fysiologie in de 
thomistische leer van de vermogens van de ziel.26 Mercier, die uitstekend op de 
hoogte was van hel werk van Wilhelm Wundi (1832-1920) en andere coryfeeën uit de 
psychologie, stichtte in 1891 in Leuven een psychologisch laboratorium. Dit kwam 
onder leiding te staan van kanunnik A. Thiéry (1868-1955), die speciaal daarvoor in 
Duitsland fysiologie en psychologie had gestudeerd. Onder Thiéry's opvolger baron 
A. Michotte van den Berck (1881-1965) ontwikkelde het Leuvense laboratorium zich 
tot een volwaardig psychologisch instituut.27 
In navolging van Mercier28 richtte De Groot29 zijn aandacht op de grensstrook tussen 
natuurkunde, biologie en psychologie enerzijds en wijsbegeerte anderzijds. Daar waar 
eind vorige eeuw een kloof was ontslaan probeerde hij een brug te slaan door de 
resultaten der natuurwetenschappen niet onmiddellijk af te wijzen maar deze op hun 
waarde te beoordelen en te plaatsen in het kader van de neoscholastieke filosofie. 
Evenals Mercier schrok hij er niet voor terug zich te verdiepen in de verschillende 
empirische wetenschappen. Het resultaat hiervan was een aantal studies over het werk 
van onder meer Emile du Bois-Reymond, Louis Pasteur en Herman Boerhaave, welke 
werden gebundeld in Denkers van omen tijd (1910) en Denkers over ziel en ¡even 
(1917). Als overtuigd thomist probeerde hij in deze studies de leer van Thomas van 
Aquino, en met name diens entelechiebegrip, te verbinden met de gegevens uit de 
natuurwetenschappen (vooral de biologie). Zijn pogingen ondervonden de lof ook van 
niet-katholieke filosofen en natuurwetenschappers, zoals de neuroloog CU. Ariëns 
Kappers (1877-1946) die het werk van De Groot ten voorbeeld hield aan "menig 
vakman bioloog" ^. De Groot kombineerde zijn natuurwetenschappelijke studies met 
een historische belangstelling, welke onder meer resulteerde in studies over het leven 
en werk van Thomas van Aquino.31 
Ook Beysens werd (aanvankelijk) geleid door het Leuvense voorbeeld. Nog voor zijn 
benoeming in 1910 in Utrecht als bijzonder hoogleraar vanwege de Radboudstichting 
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had hij een respectabel oeuvre opgebouwd.32 Als leraar filosofie te Hageveld en 
vervolgens als seminarieprofessor te Warmond hield hij zich bezig met het zoeken 
van een antwoord op het invloedrijke kriticisme, dat een bedreiging inhield van een 
realistische zijnsleer. Hij volgde hiermee de voetstappen van Mercier, die zich in zijn 
Criteriologie générale (1899) met dezelfde problematiek had beziggehouden. Evenals 
zijn Leuvense leermeester vond Beysens, dat de primaire taak van de neoscholastiek 
gelegen was in het vinden van een derde weg tussen subjectivistisch idealisme en 
objectivistisch empirisme door op kritische wijze een rechtvaardiging te vinden voor 
de aanname van het bestaan van een van ons denken onafhankelijke werkelijkheid. 
Op basis van een dergelijke kritisch-realistische kenleer was het mogelijk te komen 
tot een erkenning van het bestaan van orde en doelmatigheid in de empirische 
werkelijkheid, hetgeen op zich als een aanduiding kan gelden voor een goddelijke 
leiding van het wereldgebeuren. Zoals Mercier en zijn volgelingen plaatste Beysens 
zich bij zijn kritische fundering van het realisme op het standpunt van zijn 
kriticistische tegenstanders door uit te gaan van de gegevens van het bewustzijn. In 
tegenstelling tot wat de kriticisten beweerden kon volgens Beysens op die manier 
worden bewezen, dat onze begrippen niet enkel 'hersenspinsels' zijn, maar ook 
verwijzen naar een reëel bestaande werkelijkheid.33 Naast werken over kenleer en 
metafysiek publiceerde Beysens een reeks studies op het gebied van natuurfilosofie, 
ethiek, rechtsfilosofie, psychologie, staatsleer en theologie. Met dit gigantische 
oeuvre leverde hij een monumentale bijdrage aan de vernieuwing van de Nederlandse 
scholastiek in de geest van de door de School van Leuven voorgestane methoden van 
onderzoek.34 
1.3. Naar een katholieke psychiatrie 
De Groot probeerde katholieke intellectuelen ook te bewegen tot een grotere 
onderlinge band. Na wervende activiteiten van de jezuïet /. Vogels (1860-1929) en de 
Warmondse hoogleraar in het kerkelijk recht ThM. Vlaming (1859-1935) kreeg deze 
band gestalte in de in 1904 opgerichte Vereeniging tot het bevorderen van de 
beoefening der wetenschap onder de Katholieken in Nederland, in de wandeling ook 
wel 'De Onuitsprekelijke' genoemd en in 1947 omgedoopt tot Het 
Thijmgenootschap.35 Bij de oprichting van deze vereniging, waaruit de clerus 
aanvankelijk werd geweerd, stelde een van de prominente leden, de Leidse jurist ΑΛ. 
Stray eken (1873-1923), dat het doel ervan niet was het afzonderen van de katholieken 
in de wetenschap noch de verdediging van het geloof tegen het oprukkende 
materialisme. Het doel van de vereniging, aldus Struycken, was geen ander dan het 
vastgestelde tekort van de katholieken in de wetenschap, ieder in zijn eigen vak, te 
doen verdwijnen.36 
Hoewel De Vereeniging een Geneeskundige Afdeling kende waarin regelmatig over 
medische onderwerpen werd gedebatteerd, werd aan de psychiatrie of aan de inbreng 
van de katholieken in deze disciplines geen of nauwelijks aandacht besteed. Ondanks 
het feit dat het aantal katholieke zenuwartsen gestaag toenam, hulde men zich in het 
Thijmgenootschap maar ook daarbuiten in een stilzwijgen omtrent het materialisme 
binnen de heersende, op de neurologie en neuropathologie gebaseerde psychiatrie.37 
Pas met het optreden van de R.K. Artsenvereeniging in de jaren twintig begon men 
na te denken over een katholiek antwoord. Opgericht in 1919 voerde deze vereniging 
een agressieve en, in tegenstelling tot het Thijmgenootschap, isolationistische 
politiek met als doel de beginselen der rooms-katholieke wereldbeschouwing te doen 
doordringen in de praktijk der geneeskunde.38 Niet tevreden met de puur 
16 
wetenschappelijke aanpak van het Thijmgenootschap trachtte de R.K. 
Artsenvereniging te komen tot een verheffing van de medische praktijk door deze in 
het teken te stellen van de christelijke liefde. In plaats van zich enkel toe te leggen 
op geldelijk gewin diende de katholieke geneesheer zich bewust te worden van zijn 
geestelijke taak vooral nu hij een steeds belangrijkere rol ging spelen in het 
geestelijke leven van de gelovigen. Naast de priester kwam geen ander zo nauw in 
aanraking met het intieme leven van de mensen als de arts, wiens mening, vooral op 
het gebied van huwelijk en moraal, van doorslaggevende betekenis werd geacht. Men 
vond het dan ook van het grootste belang, dat de katholieke arts zich in zijn 
handelingen liet leiden door de beginselen van de katholieke moraal. Een bijdrage 
daartoe was de verschijning vanaf 1921 van hetR.K. Artsenblad, dat voor een groot 
deel gevuld werd met moraaltheologische beschouwingen over kwesties als abortus, 
neomalthusianisme, periodieke onthouding, masturbatie, het gebruik van tampons en 
het dopen in utero. 
Wat gold voor de geneeskunde in het algemeen was nog meer van toepassing op het 
glibberige terrein van de psychiatrie en psychotherapie. Hier, meer dan elders, vierden 
determinisme en plat materialisme hoogtij en werd "het begrip 'vrije wil' als een 
naïeve denkfout geheel uitgeschakeld".39 Vooral door de invloed van de verderfelijk 
geachte psychoanalyse werden van hieruit allerlei initiatieven ontplooid tot 
ondermijning van de sexuele moraal. Kortom, geen onderdeel van de medische 
wetenschap hing zo nauw samen met opvattingen over geloof en moraal als de 
psychiatrie en men achtte het dan ook de hoogste tijd, dat de katholieken begonnen 
na te denken over een eigen inbreng in deze discipline. 
Het voortouw werd hier genomen door de katholieke gestichtsarts HJ. Schim van der 
Loeff (1891-1944), die in 1919 was benoemd tot geneesheer-directeur van het 
gesticht St. Anna te Venray. Tijdens zíjn opleiding in Amsterdam had hij kennis 
gemaakt met de "diep doordringende invloed van de deterministisch-materialistische 
geest", die een "funeste invloed" had op de katholieke student.40 In het eerste 
lustrumnummer van het R.K. Artsenblad, uitgegeven ter gelegenheid van het 
vijfjarig bestaan van de R.K. Artsenvereniging (1924), stelde hij, dat zowel de 
theoretische als de klinische vakken waren doortrokken van een geest "waaraan elk 
katholiek inzicht vreemd is" 41. Met name in de psychiatrie was het determinisme het 
meest sterk doorgedrongen en werd de katholieke student aan grote gevaren 
blootgesteld: "Geen onderdeel immers der medische wetenschap hangt zoo nauw 
samen met de opvattingen over ziel en godsdienst als de psychiatrie en bij het 
psychiatrisch onderwijs der neutrale Universiteiten is het determinisme zóó nauw in 
alle opvattingen doorweven, wordt zóó van zelf sprekend als grondslag beschouwd 
van elke psychologie en psychiatrie, die aanspraak op wetenschappelijk mag maken, 
dat aan de andere opvatting vrijwel geen woord wordt gewijd. De onsterfelijkheid der 
menschelijke ziel wordt eenvoudig genegeerd, het essentieele der menschelijke 
begrippen voorbijgegaan en deze teruggebracht tot gecompliceerde associaties, het 
menschelijk psychisch leven opgevat als een hoogere ontwikkeling van het dierlijk 
psychische; over wonderen wordt niet gerept, de stigmatisatie is 'natuurlijk' steeds 
een hysterisch verschijnsel, het christendom een latere ontwikkeling van het 
animisme der wilden, een wensch-fantazie der onbevredigde psyche."42 
Volgens Schim van der Loeff kan de zieke psyche van een katholiek alleen door een 
katholiek goed behandeld worden. Het is een dwaling te menen "dat het geloofsleven 
van het overig psychisch gebeuren is te scheiden, dat men psychische conflicten en 
afwijkingen van een katholieken patient kan behandelen zonder in directe en nauwe 
aanraking te komen met zijn geloofsovertuiging en moreele opvattingen. Schade lijdt 
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dan ook vaak de katholiek aan zijn ziel bij behandeling door een niet-geloovig 
zenuwarts; ook zonder dat deze het wellicht zelf bevroedt, dringt diens 
materialistisch-deterministische levensopvatting als een gif door de psyche van zijn 
patient voorbereidend de bodem voor een veel ernstiger lijden, dan waarom de 
behandeling was begonnen."43 Alleen de katholieke zenuwarts heeft inzicht in de 
specifieke conflicten van de katholieke neuroticus, die zijn psychische conflicten 
vaak uitspeelt door middel van een specifieke geloofsbeleving. Alleen de katholieke 
zenuwarts onderkent de heilzame invloed van de religie en weet, dat "geen te 
aanvaarden oplossing van psychische conflicten, geen hechte refiducatie, geen 
waarachtige opbouw der zieke psyche van een katholiek mogelijk is zonder God als 
einddoel" **. Hij wees op het lichtend voorbeeld van de gereformeerden, die ruim 
vijftien jaar eerder begonnen waren aan een eigen academische opleiding in de 
psychiatrie. In navolging daarvan diende aan de in 1923 in Nijmegen opgerichte 
Katholieke Universiteit een psychiatrische kliniek te worden opgericht, waar alle 
katholieke psychiaters een opleiding zouden kunnen krijgen in een "werkelijke" 
psychiatrie, dat wil zeggen een psychiatrie die gefundeerd is op de katholieke, 
neoscholastieke filosofie en de daarin geformuleerde leer van de ziel en haar 
vermogens. 
Behalve tegen het determinisme en materialisme van de (neuro)psychiatrie was het 
betoog van de Venrayse gestichtsarts niet in de laatste plaats gericht tegen de opmars 
van de psychoanalyse, die vooral na 1920 buiten de officiële psychiatrie werd 
gepopulariseerd.4 5 Door haar nadruk op de psychische oorzaak van 
psychopathologische verschijnselen scheen de psychoanalyse voor de christelijke 
psychiaters een bondgenoot te zijn in de strijd tegen een psychiatrie of psychologie 
'ohne Seele'. Om deze reden stond de gereformeerde hoogleraar in de psychiatrie L. 
Bouman, zij het met de nodige reserves, aanvankelijk welwillend tegenover de ideeën 
van Freud.46 Men bleef echter uiterst kritisch ten opzichte van Freuds 
'pansexualisme', dat, nog afgezien van de morele implicaties, neerkwam op eenzelfde 
soort determinisme en mechanicisme als in de heersende (neuro)psychiatrie betracht 
werd.47 Het grootste struikelblok vormde echter Freuds godsdienstkritiek48, die, 
vanwege haar reductie van het religieuze leven tot onvervulde infantiele verlangens, 
een regelrechte aanslag betekende op het bestaansrecht van de godsdienst 
Het probleem waar katholieke psychiaters als Schim van der Loeff zich voor gesteld 
zagen was dat, terwijl zij de theorie en wereldbeschouwing van Freud op religieuze en 
moraaltheologische gronden moesten afwijzen, zij in de praktijk geconfronteerd 
werden met de heilzame effecten van Freuds methode.49 Met andere woorden, hoe was 
de "korrel waarheid"50, die Freuds leer klaarblijkelijk bleek te bevatten, te rijmen met 
de scholastieke vermogensleer? Op welke wijze was het mogelijk te komen tot een 
"katholieke psychotherapie, waarin aan het godsdienstig leven de haar toekomende 
plaats wordt gegeven"51. Een psychotherapie, die een tussenweg bewandelt tussen 
enerzijds "geestelijken, die de miraculeuse verschijnselen van de door hen beschreven 
personen tegen een identificatie met ziekelijke symptomen verdedigen, maar door een 
geheel onvoldoende kennis der psycho-pathologie hun betoog ondermijnen" en 
anderzijds "medici, die slechts getuigenis afleggen van het volkomen gebrek aan 
kennis van de onderwerpen, die zij behandelen "52. 
Op zoek naar een voor katholieken aanvaardbare interpretatie van Freuds bevindingen 
kwam Schim van der Loeff eind jaren twintig in contact met pater W.J.A.J. 
Duynstee CSsR (1886-1968) die, in tegenstelling tot de meeste andere clericale 
auteurs, oog had voor zijn problemen en bereid was mee te werken aan de oplossing 
ervan. Het resultaat van deze samenwerking was de zogenaamde 
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"verdringingstheorie", die in 1933 door Duynstee werd gepresenteerd op de Tweede 
Algemeene Vergadering van de Vereeniging voor Thomistische Wijsbegeerte. De 
kern van zijn betoog was, dat normaliter de sensitieve sfeer in de mens met zijn ken-
en streefvermogens onderworpen is aan en gereguleerd wordt door de puur geestelijke 
intellectieve sfeer, bestaande uit verstand en vrije wil. Deze regulering, aldus 
Duynstee, komt op natuurlijke wijze tot stand en kan in principe nooit tot 
disharmonie leiden. Stoornissen in het gevoelsleven, zoals die tot uiting komen in 
bepaalde neuroses zijn dan ook nooit het gevolg van een conflict tussen de 
intellectieve en de sensitieve sfeer, maar van een conflict binnen de sensitieve sfeer 
tussen twee affecten onderling, meestal de sexuele begeerte en de angst. Bij een 
vroegtijdige of niet adequate toepassing van bepaalde voorschriften van de moraal kan 
bijvoorbeeld de angst de sexuele begeerte gaan overheersen, waardoor deze wordt 
verdrongen en onbereikbaar wordt voor het verstand en de wil. In werkelijkheid 
verdwijnt de passie niet; zij heeft immers geen natuurlijke oplossing gevonden, noch 
in de bevrediging aan een object, noch in de vorm van een verstandelijke leiding en 
beheersing. De verdrongen passie blijft daardoor in "een toestand van tendentie naar 
haar object" in het gevoelsleven achter, zonder dat het subject zich daarvan bewust is. 
Daarmee is het psychische conflict een feit: "bewust streeft men alleen naar datgene 
wat de verdringende passie als object heeft, onbewust is er een tendentie naar het 
verdrongen object" 53. Wanneer zich een conflict voordoet in het gevoelsleven, dan 
heeft het geen zin om met morele dwang of overdreven ascese te proberen de 
verdrongen, maar steeds weer terugkerende passies te beheersen. Zo'n conflict wordt 
slechts beheersbaar door de verdringende passie (angst) voor korte tijd uit te schakelen 
om vervolgens de verdrongen passie (lust) toe te laten. Wanneer de verdrongen 
passies aldus zijn 'aangesterkt', worden zij beheersbaar door het verstand en kunnen 
zij op hun normale, natuurlijke objecten worden gericht (voortplanting binnen het 
huwelijk). 
1.4. De opkomst van de participatieleer 
De verdringingstheorie van Duynstee en Schim van der Loeff, die later verder zou 
worden uitgewerkt in het proefschrift van A. Terruwe (geb. 1911)54, was een typisch 
product van de intellectualistische traditie binnen de scholastiek. In deze traditie, die 
teruggaat op het werk van Aristoteles en Thomas van Aquino, gaat men ervan uit, 
dat de mens als redelijk schepsel van nature gericht is op de vervolmaking van zijn 
verstand. Het stoffelijk deel van zijn persoon zal zich natuurlijkerwijs richten naar de 
inzichten van het verstand, dat op zijn beurt zich laat leiden door de geboden van 
God. In het katholieke denken heeft het, vooral door paters dominicanen55 
uitgedragen, intellectualistische thomisme zich in de loop da tijd tot de dominante 
stroming weten te ontwikkelen. De positie van het thomisme werd versterkt door 
Aeterni Patris, waarin de leer van Thomas officieel werd aanbevolen als richtsnoer 
voor het katholieke denken.56 
Naast het intellectualisme kent het katholieke denken een traditie, die teruggaat op 
het werk van Augustinus, die op zijn beurt sterk was beïnvloed door het werk van 
Plato. Volgens Augustinus is de liefde een even belangrijke bron van kennis als het 
verstand, hetgeen hij formuleerde in de uitspraak: "Res tantum cognoscitur, quantum 
diligitur" 57. De mens moet zich zo liefdevol mogelijk opstellen voor de ander, 
waarbij hij alle vormen van zelfzuchtige eigenliefde moet zien te overwinnen. 
Slechts door de begeertevrije deelname aan het bestaan van de ander kan de mens in 
het hiernamaals deelnemen aan het absolute bestaan van God. De opvattingen van 
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Augustinus werden later vooral door franciscaanse auteurs tot een scholastiek 
systeem ontwikkeld.38 Tijdens de opkomst van de neoscholastiek aan het begin van 
deze eeuw begon ook de platoons-augustijnse 'onderstroom' zich te manifesteren. 
Voorbeelden daarvan waren het werk van Romano Guardini (1885-1968) en van Max 
Scheler (1874-1928). Volgens Scheler kan de mens de werkelijkheid pas kennen, 
wanneer hij zich in een houding van deemoed aan deze werkelijkheid overgeeft.39 De 
deemoed staat tegenover de hoogmoed, waarin gestreefd wordt naar een onderwerping 
van de werkelijkheid. In de hoogmoed verdwijnt de liefde voor de werkelijkheid en 
wordt deze aan de egocentrische belangen van de mens ondergeschikt gemaakt. Door 
zijn heerszucht sluit de hoogmoedige zich in zichzelf op en verliest hij alle contact 
met de realiteit Voor een objectieve waarneming dient de mens zich te bevrijden van 
de hoogmoedige heerszucht om zich in begeertevrije liefde over te geven aan de 
omringende werkelijkheid. 
De grote belangstelling voor Augustinus hing nauw samen met een groeiende 
onvrede met de grote filosofische stelsels, die in de ontwikkeling van hun 
systematiek steeds verder waren vervreemd van de concrete werkelijkheid van het 
individu. Als gevolg van industrialisatie, urbanisatie, migratie en andere 
maatschappelijke veranderingen ontstonden er steeds meer gevoelens van eenzaamheid 
en leegte, die naderhand werden versterkt door de verschrikkingen van de totalitaire 
regimes en van de Tweede Wereldoorlog. Deze gevoelens vroegen om een filosofie 
die in plaats van zich te verliezen in abstracte bespiegelingen antwoord gaf op de 
persoonlijke vraag naar de zin van het bestaan. Een aantal thomistische auteurs 
probeerde hierop een antwoord te geven door terug te grijpen naar de door Augustinus 
van Plato overgenomen participatieleer.60 Volgens deze leer kan het menselijk 
bestaan begrepen worden als een deelname aan het totale, goddelijke zijn. Door deze 
deelname krijgt de mens een eigen werkzaamheid en wordt hij in staat gesteld zijn 
gebrekkige bestaan te vervolmaken middels een steeds inniger deelname aan het 
goddelijke zijn.61 Met behulp van de participatieleer werd het mogelijk te komen tot 
een metafysiek die vertrok vanuit de vraag naar het persoonlijke zijn zonder te 
vervallen tot het extreme subjectivisme en atheïsme van het oprukkende 
existentialisme: de vrijheid van de mens wordt binnen de participatieleer immers 
gezien als bewuste deelname aan de transcendente oergrond van het eigen bestaan. 
De hernieuwde belangstelling voor de platoonse filosofie en de invloed daarvan op 
het werk van Thomas van Aquino bleek onder meer uit de in 1944 gehouden Tiende 
Algemeene Vergadering van de Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte, die 
gewijd was aan de thomistische participatieleer. Een van de sprekers was de 
Nijmeegse metafysicus JAJ. Peters CSsR (1909-1961), die als onderwerp had 'De 
wijsgerige waarde van S. Thomas' participatieleer'. In het oeuvre van Peters ging de 
participatieleer een overheersende rol spelen.62 Ook de voordracht van de Leuvense 
hoogleraar L. de Raeymaeker (1895-1971) op de Twaalfde Algemene Vergadering van 
de Vereniging in 1947 met als titel 'De metafysische verklaring van de mens' stond 
geheel in het teken van de participatiegedachte. De Nijmeegse filosoof H. Robbers 
SJ (1894-1970) stelde in zijn werk Neo-Thomisme en moderne wijsbegeerte (1951) 
zelfs, dat het participatiebegrip het leidend beginsel vormde van alle grondprincipes 
binnen de thomistische wijsbegeerte, zoals de verhouding tussen act en potentie, het 
hylemofisme, de hiërarchie der zijnsgraden en de leer der causaliteit.63 Ook het werk 
van de Franse filsoof Gabriel Marcel (1889-1973) stond sterk onder de invloed van de 
participatiegedachte. Volgens hem is de participatie aan het absolute zijn nooit een 
individueel gebeuren, maar vindt zij altijd plaats in en door de ontmoeting met de 
ander.64 In de liefdevolle en begeertevrije ontmoeting vindt er een participatie plaats 
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aan het bestaan van de ander, die uiteindelijk leidt tot de erkenning van God als 
degene die deze relatie mogelijk maakt. Marcel noemde de ontmoeting dan ook 
constitutief voor het bestaan van de subjecten. 
1.5. Het personalistisch existentialisme 
Na de Tweede Wereldoorlog werd de filosofie van Marcel, samen met die van Louis 
Lovelle (1883-1951), Maurice Nédoncelle (1905-1976) en René Lesenne (1882-
1976), in katholieke kring omarmd als het christelijk alternatief voor het atheïstisch 
existentialisme van Jean-Paul Sartre (1905-1980), dat in korte tijd enorme aanhang 
verwierf. In kerkelijke kring realiseerde men zich dat Sartre inspeelde op een grote 
behoefte en dat daarom enkel een veroordeling van zijn werk weinig zou uithalen. Zo 
stelde de filosoof B. Delfgaauw (geb. 1912) in een artikelenserie over het 
existentialisme in het tijdschrift Het Schild (1947), dat Sartres nihilisme direct 
aansloot bij de levenservaring van de moderne mens: "De moderne mens herkent 
aldus zichzelf in Sartres werk en vindt er een zekere troost in, omdat Sartre poogt aan 
te tonen, dat er geen uitkomst mogelijk is. Het leven is nu eenmaal noodzakelijk zo 
grauw, hopeloos en onzinnig: men doet goed geen enkele illusie te koesteren. De 
moderne mensheid is gedesillusioneerd: zij vindt bij Sartre de bewijsvoering, dat zij 
dit terecht is." 65 Volgens Delfgaauw, die in 1947 promoveerde op Het 
spiritualistisch existentialisme van L. Lovelle ^, is het een illusie te denken, dat de 
gedesillusioneerdheid kan verdwijnen door een louter technisch-wijsgerige 
bewijsvoering. Het existentialisme is niet alleen een wijsgerig systeem, maar ook 
een levensbeschouwing die alleen bestreden kan worden door daar de christelijke 
levensbeschouwing tegenover te plaatsen. Tegenover het existentialisme van de 
zinloosheid dient het Christendom aan te tonen, dat zij wel in staat is het leven zin te 
geven. De christenen moeten de werken van Sartre, De Beauvoir en andere 
existentialisten niet zonder meer van de hand wijzen, maar zorgvuldig bestuderen en 
aansluiten op de goede elementen die daar zonder twijfel in te vinden zijn.67 Een van 
de voornaamste dingen die een christen van Sartre kan leren is "dat zijn leven 
fundamenteel een keuze is, en dat het zijn diepgang eerst krijgt, wanneer de keuze 
consequent wordt doorgevoerd" 68. De belangrijkste keuze waar de mens voor 
geplaatst wordt is of men zich opsluit in zichzelf zoals Sartre dat doet of dat men 
zich openstelt voor de ander en daarmee voor God. Slechts door te kiezen voor de 
ander is het mogelijk te ontkomen aan Sartres nihilisme en God weer als een realiteit 
teervaren. 
Ook voor Peters vormde Sartres solipsisme de bron van alle kwaad. Volgens hem 
sluit Sartres wereldbeeld nauw aan bij het gevoel van eenzaamheid in de moderne 
maatschappij: "De maatschappij is hard en zakelijk geworden. In de drukte van ons 
wereldsteedse publieke leven, in de gejaagdheid en opgewondenheid waarmee 
menselijke betrekkingen zich vestigen en vervluchtigen, wordt het meest 
persoonlijke van ons wezen een vergeten reservaat uit een voorbijen tijd. De mensen 
gaan er langs heen zonder achting, zonder eerbied, zonder belangstelling, zonder 
onbaatzuchtige genegenheid. Ze vergeten, tegenover den 'ander', dat ze met een 
'mens' te doen hebben, die om begrip vraagt, die in tegenstelling tot de dingen er 
nooit vrede mee zal kunnen nemen, aïs een puur instrument beschouwd te worden, 
die zich vernederd voelt wanneer men in hem enkel een op zijn nuttigheid te taxeren 
handlanger ziet." 69 Behalve de op beheersing en nuttigheid gerichte maatschappij had 
de opkomst van de totalitaire systemen bij de mensen de indruk gevestigd als 
individu niet meer mee te tellen: " 'De' tel niet meer mee, alleen wat men met mij 
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kan doen is belangrijk, terwijl de innerlijke kern van mijn wezen als een waardeloos 
relict eenzaam achterblijft" 70. 
De existentiefilosofie heeft volgens Peters tot doel "onze conditie als eenzame te 
aanvaarden en op ons te nemen" 71. Bij Sartre leidt dit tot een uitgesproken 
pessimisme en nihilisme: elke poging om de eenzaamheid te doorbreken door de 
liefdevolle toewending tot de ander is tot mislukken gedoemd. De mens is 
veroordeeld tot vrijheid en daarmee tot eenzaamheid: hem rest alleen de mogelijkheid 
(of plicht) in het alledaagse bestaan een authentiek bestaan op te bouwen. Sartre 
maakt echter de fout, aldus Peters, deze eenzaamheid als vertrekpunt te nemen voor 
zijn filosofie en haar niet te zien als het gevolg van een verstoorde verhouding tussen 
de mensen onderling die in principe op wederzijdse doordringing en vereniging is 
gericht Niet de eenzaamheid, maar de liefdevolle gemeenschap dient de basis te zijn 
voor de filosofie over het menselijk bestaan. De "ware persoonlijkheid" wordt niet 
gekenmerkt door afgeslotenheid, maar door communicatie: "Alleen daardoor dat ik U 
eiken en aanhang om uws zelfs wille, word ik zelf in waarheid een 'ik', een centrum 
van activiteit dat in zichzelf zin en doel heeft. De persoon vindt zijn ontplooiing en 
de volheid van zijn wezen slechts in de ontmoeting, in de liefdevolle wederkerige 
doordringing en assimilatie van geestelijke zijnden."72 Denkend vanuit de 
participatieleer voegde Peters daaraan toe, dat de menselijke genegenheid slechts dan 
de eenzaamheid zal weten te overbruggen, "wanneer ze beleefd wordt als een 
verwijderde deelhebbing aan - en als een op-weg-zijn naar - en als een afstraling van -
de absolute Gemeenzaamheid" ^ . 
In een rede voor de Dertiende Algemene Vergadering van de Vereniging van 
Thomistische Wijsbegeerte in 1948, die gewijd was aan de plaats van de persoon in 
de psychologie en filosofie, nam Peters nogmaals het solipsisme onder vuur, niet 
alleen bij Sartre, maar ook bij Husserl, Heidegger en andere auteurs. Hun laatste 
woord is het alleen-zijn, maar dat komt alleen omdat hun eerste woord niet geweest 
is het samen-zijn: "Zij wilden den zelfstandigen vrijen bewusten persoon redden, het 
subject en zijn subjectiviteit handhaven; en ze maakten van hem een absolute 
autarkie." 74 Deze filosofie van "de hoogmoed die zich afsluit" moet plaats maken 
voor een houding van deemoed, waarin men zich onbaatzuchtig en liefdevol openstelt 
voor de ander. In plaats van een filosofie van het monisme en solipsisme, dat op 
maatschappelijk vlak leidt tot individualisme en collectivisme, streefde Peters naar 
een "standhoudend personalisme", gefundeerd op de Ik-Gij verhouding, zoals die 
onmiddellijk en voorafgaand aan alle andere ervaringen aan ons gegeven is. Dit 
personalisme gaat uit van de intersubjectiviteit als wezenskenmerk van de persoon: 
"de persoon is niet, dan meegedeeld en mededeling ontvangend" 75. Peters 
onderstreepte de thomistische notie van de persoon als zelfstandig zijnde, dat zichzelf 
realiseert en vervolledigt in de gemeenschap met anderen door een oneindige 
belangeloze liefde. Via de liefde van de ander ligt de weg open "naar een ander en 
dieper en intiemer GU, dat pas de volle subsisterende Persoon is, en wiens 
gemeenschap wij in alle andere liefdevormen eigenlijk zoeken: de Persoon waaraan 
wij participeren"76. 
Volgens Peters wordt het "sociale personalisme" door geen ander zo duidelijk 
verwoord als door Marcel. Hij was met name gecharmeerd van diens opvattingen over 
de lichamelijkheid. Het lichaam is volgens Marcel niet alleen de plaats waarin de 
persoon zich incarneert, het is ook het instrument door middel waarvan de persoon 
openstaat voor de wereld. Door mijn geïncarneerd zijn ben ik van meet af aan aan 
anderen openbaar: "Nooit ben ik voor mezelf alleen, zijn betekent voor mij steeds ex-
sisteren, dat wil hier zeggen: op een of andere wijze voor andere zijnden openbaar 
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zijn, zich vertonen in een zekere veraitwendiging, en deze andersheid-in-mij, dit 
heengewendzijn naar en betrekking hebben met de 'anderen', noem ik: mijn 
lichaam." ^ 
De mens staat niet alleen via zijn lichaam in verbinding met de ruimtelijke wereld: 
ook zijn tijdelijkheid is in de vorm van verleden, heden en toekomst voortdurend in 
hem aanwezig. Volgens Marcel kan de mens zich opsluiten in het verleden of zich 
verliezen in de toekomst. Beide houdingen zijn te beschouwen als een vlucht voor 
deelname aan het heden en daarmee aan de ander. Op dezelfde manier kan men zich 
opsluiten in het lichaam dan wel volledig opgaan in de eigen lichamelijkheid. De 
juiste verhouding in de tijdelijk-ruimtelijke wereld wordt gevormd door een houding 
van duurzame betrokkenheid of "scheppende trouw" die uiteindelijk zijn 
vervolmaking vindt in de liefde. Elke poging om hieraan te ontvluchten, aldus 
Peters, leidt tot een isolement en tot een solipsistische filosofie à la Sartre en 
consorten. 
Volgens Peters plaatst de tijdgeest de mens voor de keuze tussen Sartre en Marcel. Of 
men kiest voor "een zinloze en vernietigende vrijheid, een onmogelijkheid om tot 
gemeenschap te komen, een eenzaam 'pour-soi' dat niet met zijn 'en-soi' kan 
samenvallen, een poging tot goddelijkheid die mislukt, une passion inutile." 78 Of 
men kiest met Marcel voor de mens als een wezen "dat zijn incarnatie in de wereld en 
zijn leven in den tijd, dat zijn concrete situatie moet beleven als een mogelijkheid tot 
zelfverwerkelijking in de ontmoeting met anderen, met een 'gij' in wien wij geloven, 
op wien wij hopen, dien wij beminnen. En deze scheppende trouw zal voor ons de 
stem zijn van een ander hoger 'Gij', een absoluut Gij, die ons roept door natuur en 
medemens heen, en wiens roepstem wij mogen beantwoorden door de aanroeping en 
de overgave, door de consecratie die ons, viatores, thuisbrengt." ^ 
Robbers stak zijn enthousiasme voor Marcel evenmin onder stoelen of banken.80 In 
navolging van de Franse filosoof Maurice Blondel (1861-1949) stelde hij, dat een 
filosofie die zich niet overgaf aan de transcendente oergrond van het bestaan 
onvolledig was: een "philosophie de l'insuffisance" 81. Hij veroordeelde het 
existentialisme van Sartre, waarin "alle uitzicht naar omhoog, alle transcendentie is 
gecoupeerd" 82. De oorzaak hiervan is Sartres solipsistische vrijheidsfilosofie, welke 
de vrijheid slechts ziet als een ongebreidelde, van alle normen losgeslagen vrijheid. 
Volgens Robbers steekt in iedere mens "iets van de hoogmoed, van het egoïsme en 
van de begeerte des vleeses, die in de romans en drama's van het atheïstisch 
existentialisme fel en concreet worden uitgebeeld. De wortel van al deze bewegingen 
is het Eritis sicut dii, ge zult gelijk goden zijn, een tendenz, die zich zelf 
vergoddelijken wil en soms de naam humanisme voor zich opeist. Aldus kan gezegd 
worden, dat er in iedere mens iets meebeweegt van de belevenis en ervaring, die God 
wil uitsluiten. Maar wie deze ervaring neemt voor de gehele menselijke existentie, 
ziet een geatrophiëerd brok voor een levend organisme aan. In het absurde 
wereldbeeld, dat dan ontstaat, vindt het beste van ons zelf zich niet meer terug." 83 
Met Marcel stelt hij, dat ware vrijheid ontstaat in de overgave: door mij open te 
stellen voor de ander in de liefdevolle en begeertevrije ontmoeting zal ik mijzelf 
verlossen van mijn egocentrisme en daardoor geestelijke groei ervaren. Deze overgave 
aan een eindig Gij leidt onherroepelijk tot een overgave aan een absoluut Gij hetgeen 
in de hoogst bereikbare vrijheid culmineert 
Ook voor Peters vormt de overgave aan de (absolute) ander de voorwaarde voor 
werkelijke vrijheid: "Alleen wie tot een ander 'gij' zegt in onbaatzuchtigheid, wordt 
zelf een 'ik', een vrije persoonlijkheid." M Slechts in de erkenning van de vrijheid 
van de ander en door mij daarvoor in te zetten "kom ik tot mijn eigen vrijheid die 
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mijn taak is en die mij tot zelfverwerkelijking voert... ledere akt van gelovige 
overgave maakt ons vrijer, maakt dat door het groeien der liefde de wet steeds meer 
identiek wordt met de vrijheid, omdat wij steeds meer vanuit het centrum gaan leven. 
Laten wij nagaan, hoe de christelijke vrijheid heel ons gedrag vernieuwt, en ons 
omvormt tot zelfstandige persoonlijkheid in onze betrekkingen tot onszelf, tot de 
evenmens, tot God." 85 Volgens Peters staan wij dan ook voor de "laatste en 
fundamentele keuze": "wij moeten beslissen vóór een 'heteronome' autonomie, voor 
onze vrijheid en heerlijkheid als een deelname aan Hem die ons te boven gaat, voor 
onze vrijheid als ontvangen geschenk. Ons hele leven staat op het spel. En dit is 
daarbij het paradoxale, dat de keuze van het egoïsme voert tot vervreemding van ons 
ware zelf, wij worden erdoor de slaaf van onze vrijheid; en dat de keuze van de 
overgave en van het zich verliezen voert tot zelfbehoud en bevrijding. De eerste 
beslissing depersonaliseert ons, alleen de tweede personaliseert" ^ 
1.6. Het personalistisch socialisme 
Niet alleen de metafysica87, maar ook het katholieke sociale denken kwam na de 
Tweede Wereldoorlog in het teken te staan van het sociale personalisme. De 
inspiratie werd geleverd door een aantal auteurs rond de Franse tijdschriften Espritю 
en Ordre nouveau met als belangrijkste de katholieke filosofen Emmanuel Mounier 
(1905-1950) en Jacques Maritain (1882-1973) en de Zwitserse calvinist Denis de 
Rougemont (1906-1985). Uit onvrede met de 'gevestigde wanorde', als gevolg van de 
sociaal-economische en geestelijke crisis van de jaren dertig, streefden zij naar een 
vernieuwing van de maatschappij door de ontwikkeling van een filosofie en een 
politiek, waarin uitgegaan werd van de onvervreemdbare rechten van de menselijke 
persoon. Ze gingen ervan uit, dat de persoon zichzelf alleen kon realiseren in de 
samenleving met anderen. In plaats van tegengesteld aan de menselijke persoon 
vormde de gemeenschap juist een belangrijke voorwaarde voor de realisering ervan. 
Mounier en de zijnen namen stelling tegen het klassieke, individualistische 
liberalisme, waarin de individuen gezien werden als losse geïsoleerde atomen voor 
wie de gemeenschap en de staat slechts fungeerden als een beperking van de eigen 
vrijheid. Van de andere kant opponeerden zij tegen het totalitarisme zowel in de 
communistische als de fascistische en nationaalsocialistische variant. Hoewel 
volgens de Franse personalisten de persoon slechts kon bestaan in en door de 
gemeenschap, maakten de totalitaire stelsels naar hun mening de fout de persoon 
volledig in de gemeenschap te doen opgaan door de ontwikkeling van de persoon 
ondergeschikt te maken aan die van de klasse, de staat of het ras. Daarmee werd 
afbreuk gedaan aan de autonomie van de persoon, die ondanks de noodzakelijke 
gebondenheid aan de gemeenschap slechts in vrijheid zichzelf kon verheffen. De 
burgerlijke maatschappij moest deze vrijheid beschermen zonder te vervallen tot de 
individualistische ordening van het liberalisme, welke onvermijdelijk uitmondde in 
de onderwerping van de individuen aan de macht van een enkeling. 
De introductie van het sociaal-personalisme, dat in Frankrijk in de jaren dertig tot een 
belangrijke politieke en filosofische stroming was uitgegroeid, vond in Nederland 
plaats tijdens de Tweede Wereldoorlog in het gijzelaarskamp van St Michielsgestel. 
In 'Gestel', waar het tijdschrift Esprit als een van de weinige de Duitse kampcensuur 
mocht passeren, fungeerde het personalisme van Mounier en de zijnen als een 
belangrijk ideologisch bindmiddel voor de daar gegijzelde politici om te komen tot 
een 'doorbraak' van de vooroorlogse partijpolitieke verhoudingen.89 Deze zou gestalte 
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moeten krijgen in de vorm van een nationale volksbeweging die onder meer zou 
moeten werken aan een vernieuwing van het geestelijk leven van de natie. 
Het personalistisch socialisme, zoals de opvattingen van de Franse personalisten al 
snel werden genoemd, sloot nauw aan bij de scholastieke sociale wijsbegeerte die in 
de jaren dertig steeds meer de klemtoon was gaan leggen op het sociale aspect van de 
mens als wezenlijk onderdeel van zijn persoonlijke, bovennatuurlijke ontplooiing.90 
Onder druk van de totalitaristische ideologieën nam men afstand van het klassieke, 
vooral door jezuïeten ontwikkelde solidarisme,91 dat tot op dat moment het 
katholieke sociale denken had bepaald. In het klassieke solidarisme werd weliswaar 
uitgegaan van het feit, dat de mens was aangewezen op de samenleving voor zijn 
persoonlijke ontplooiing, maar deze sociale gerichtheid werd uiteindelijk in 
individualistische zin geïnterpreteerd: de samenleving was slechts een (noodzakelijk) 
hulpmiddel voor de mens, die zonder de ander zichzelf niet kon ontwikkelen. Het 
individualisme van de jezuïeten was een gevolg van een 'infectie' door de filosofìe 
van Descartes, waar zij zich meer dan enige andere orde mee hadden ingelaten. In 
navolging van Descartes werd door de jezuïeten de mens in de eerste plaats gezien als 
een geïsoleerd, denkend ego, dat vervolgens een relatie aanging met een ander ego. In 
de jaren dertig begonnen dominicaanse auteurs, die altijd bij de les van Thomas van 
Aquino waren gebleven, de klemtoon te leggen op het feit, dat de mens van nature is 
aangelegd op de medemens. Zo stelde de sociaal-filosoof F. Weve OP (1884-1976), 
dat de relatie met de ander niet slechts een middel was voor de persoonlijke 
ontplooiing, maar dat zij een noodzakelijk onderdeel ervan vormde.92 Alleen door 
zich in dienst te stellen van de ander en van de persoonlijke ontplooiing van de ander 
zal de mens zijn bovennatuurlijke, persoonlijke heil bereiken. De inschakeling in 
het sociale leven doet aan de autonomie van de mens geen afbreuk, aangezien hij 
altijd een persoonlijk doel blijft houden waarvoor hij zelf verantwoordelijk blijft. De 
dominicaanse scholastiek bleef duidelijk afstand nemen van de totalitaire systemen 
waarin de autonomie en persoonlijke verantwoordelijkheid volledig in de 
gemeenschap werden opgelost. Ondanks het aangewezen zijn op de maatschappij 
blijft de mens het doel en het centrum waarom alles draait 
De totalitaire verleiding was echter in katholieke kring zo groot, dat niet weinigen 
ervoor zijn bezweken. Zo kan gewezen worden op het Zwarte Front van Arnold 
Meijer, het Verdinaso van J. van Severen en de herstelbeweging van Wouter 
Lutkie.93 Hoewel slechts een minderheid doorschoof naar het, vooral Italiaanse, 
fascisme, was er onder een groot aantal katholieken zowel voor, tijdens als direct na 
de Tweede Wereldoorlog sprake van een uitgesproken anti-democratische stemming. 
Een voorbeeld was de psycholoog en politicus J£. de Quay (1901-1985), die kort na 
de inval van de Duitsers samen met J. Linthorst Homan en L. Einthoven de 
Nederlandsche Unie oprichtte. Het doel van de Unie was in Nederland een nieuwe 
saamhorigheid te kweken onder "erkenning van de gewijzigde verhoudingen".94 Deze 
erkenning kwam neer op openlijke steun aan een groot aantal maatregelen van de 
Bezetter, met name zoals die ten opzichte van de Joodse gemeenschap werden 
genomen. Daarnaast streefde de Nederlandsche Unie naar een nieuwe politieke 
ordening, waarin geen plaats meer was voor de oude politieke partijen. De Quay, die 
later commissaris van de koningin en minister-president werd, gaf ook na de oorlog 
herhaaldelijk blijk van zijn aversie van de parlementaire democratie.95 Hij bevond 
zich op dit punt in het gezelschap van de katholieke politieke leider C. Romme 
(1896-1980). In 194S pleitte deze voor ingrijpende wijzigingen van de Grondwet, 
waarbij de positie van het parlement zou moeten worden gemarginaliseerd. In plaats 
van het oude parlementaire systeem streefde Romme naar een vertegenwoordiging 
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van de verschillende standen, die in de Staten-Generaal bij elkaar kwamen, maar die 
verder geen politieke macht zouden bezitten. Deze werd door hem voor een groot deel 
gelegd bij het staatshoofd.96 Romme nam als voorbeeld het Portugal van Salazar, dat 
door hem werd beschouwd als de ideale uitwerking van de door katholieken 
nagestreefde corporatistische staatsordening.97 
Sommige katholieken, die vóór de oorlog nog vurig hadden gepleit voor een 
dergelijke corporatistische orde, bekeerden zich na het einde van de Bezetting tot het 
personalistisch socialisme. Een voorbeeld is de jurist £. Brongersma (1911-1980).98 
In zijn dissertatie De opbouw van een corporatieven staat. Het nieuwe Portugal 
(1940) zong hij de lofzang op het werk en de ideefin van Salazar, die hij vergeleek 
met een heilige. Hij dankte Salazar voor diens stichting van de nieuwe Portugese 
staat, die hij een juiste toepassing achtte van de katholieke staatsleer en die hij een 
ideaal voorbeeld noemde voor andere landen. Hij publiceerde verder een vertaling van 
enkele redevoeringen van Salazar onder de titel Corporatief Portugal (1940), die door 
hem in de inleiding van een warme aanbeveling werden voorzien. Na de oorlog ruilde 
Brongersma het corporatisme van Salazar in voor het personalistisch socialisme. In 
zijn brochure Personalistisch socialisme naar katholiek inzicht (1945) wees hij op de 
grote overeenkomst tussen het personalistisch socialisme en het scholastieke 
solidarisme. Hij verkoos echter de term personalistisch socialisme boven die van 
solidarisme. Deze laatste term drukte naar zijn mening te weinig het belang uit van 
de sociale verantwoordelijkheid en de sociale behoeften voor de ontwikkeling en de 
waarde van de menselijke persoonlijkheid. Waarlijk menselijk handelen vindt plaats, 
wanneer men niet onverschillig blijft voor de persoonlijkheid van de ander, maar 
positief meewerkt aan diens zelfontplooiing en vervolmaking. Vanuit dit 
gemeenschapsbesef en de daarin geïmpliceerde verantwoordelijkheid voor de ander, en 
niet vanuit een collectivistische ideologie waarin de klassestrijd wordt gepredikt, is 
volgens Brongersma het (katholiek) personalisme wezenlijk een socialisme en 
andersom: "Personalisten zijn wij, en daarom socialisten. En als personalistische 
socialisten moeten wij ons keeren tegen elk streven en elk stelsel, dat niet deze 
evenwichtige verhouding tusschen persoon en gemeenschap wil handhaven, en hetzij 
de gemeenschap aan het individu, hetzij de enkeling aan de gemeenschap offert." " 
De vijanden van het personalisme zijn het individualisme en het totalitarisme: 
"Individualisme beteekent altijd Kapitalisme, want individualisme keert zich tegen de 
gemeenschap, en de mensch heeft de gemeenschap noodig, omdat hij hulpbehoevend 
is naar de stof, naar het verstand en naar den wil." 100 De individualistische ordening 
is dan ook ten gronde gegaan: "Zij miste den gemeenschapszin, en omdat de mensch 
de gemeenschap niet missen kan, indien hij zijn persoonlijkheid volwaardig wil 
ontwikkelen, was de individualistische democratie dus niet de meest geschikte orde 
voor het kweeken van persoonlijkheden. Zij leverde ons met des te meer vaardigheid 
den massa-mensch, de grauwe, gelijkgeschakelde, uniforme massa, die eender gekleed 
gaat, op eendere wijze werkt, op eendere wijze zijn vermaak zoekt, door pers en radio 
volgepropt is met eendere denkbeelden, en zich laat leiden door eendere opvattingen 
omtrent burgerlijk fatsoen." 101 Was het dan ode vreemd, zo vroeg Brongersma zich 
af, "dat een dergelijke massa, die zich gedrukt gevoelde door de last van het 
Kapitalisme, zich gemakkelijk liet winnen voor de dictatuur van het proletariaat, van 
een Duce of van een Führer? Een dergelijke dictatuur vroeg het offer van de 
persoonlijkheid, maar de persoonlijkheid was allang verloren gegaan, en het offer 
woog dus licht, terwijl daartegenover stond de belofte van de verdelging der 
heerschappij van het Kapitalisme, waartegen de democratie zoo weinig had 
vermocht."1<и 
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Om een personalistische samenleving te bereiken is men aangewezen op 
samenwerking met andere niet-katholieke, personalistisch socialisten, ook al stellen 
die zich op een ander geestelijk fundament. De bijdrage van de katholieken is gelegen 
in de verheffing van het personalistisch socialisme "in de bovennatuurlijke sfeer van 
de evangelische waarheid... zonder het voor anderen te verwringen of te verteekenen, 
zonder het voor anderen vreemd of minder aanvaardbaar te maken" 103. Aan de 
doorbraakbeweging, die na de oorlog resulteerde in de oprichting van de Nederlandse 
Volksbeweging (NVB), werd van katholieke zijde actief deelgenomen door de 
journalist G. Ruygers (1911-1970). Als hoofdredacteur van Je Maintiendrai, dat het 
blad was van de Nederlandsche Unie, had Ruygers verschillende maatregelen en 
initiatieven van de Duitsers aangeprezen, zoals de Winterhulp en de Nederlandse 
Arbeidsdienst.104 Toen Je Maintiendrai na het verbod van de Unie105 ondergronds 
ging, kwam hij in contact met de kring in en rond Gestel en raakte hij onder invloed 
van de daar levende opvattingen. Tegen het einde van de oorlog en onmiddellijk 
daarna publiceerde hij een aantal brochures waarin hij aandrong op de vorming van 
één nieuwe grote partij die de verschillende progressieve politieke stromingen zou 
moeten verenigen op een programma van constructieve opbouw. Het was Ruygers 
ook, die in november 1944 in Je Maintiendrai de term 'personalistisch socialisme' 
introduceerde als het predicaat van een stroming, waarin de naar de gemeenschap 
verantwoordelijke persoonlijkheid gezien werd als de geestelijke grondslag van de 
nieuwe maatschappij.106 In de brochure Socialisme Vroeger en Nu (1945) gaf hij een 
verdere uiteenzetting van het nieuwe personalistisch socialisme. Volgens hem vormt 
de zorg voor de persoonlijkheid de belangrijkste drijfveer van alle (historische) 
vormen van socialisme, ook als het gaat om een verbetering van de materiële 
omstandigheden en de herordening van de sociaal-economische verhoudingen. Het 
marxisme hoort hier niet bij, omdat dit bij de opbouw van zijn economische 
maatschappij-ordening vergeet, "dat het probleem van de mens antérieur is aan dat 
van de maatschappij" 107. In het Franse personalisme wordt volgens Ruygers de 
menselijke persoonlijkheid expliciet tot uitgangspunt gemaakt van een streven naar 
politieke en maatschappelijke verandering. Dit personalisme verzet zich tegen elke 
poging tot onderschikking van het individu aan de belangen van staat, ras of klasse. 
Het komt op voor de menselijke persoonlijkheid "die het hoogste is, wat er op de 
wereld is, die geschapen is, niet naar het beeld van een of ander maatschappelijk 
verband, maar, zooals de Christen zegt, naar het beeld en de gelijkenis van God en in 
laatste instantie tegenover Hem alleen verantwoordelijk" 108. Aan de andere kant 
strijdt het personalisme tegen het burgerlijk individualisme, "dat het menschenleven 
herleidt tot een bestaan van kleine zekerheden, dat het type heeft geschapen van den 
bourgeois, den man, die zonder idealen, zonder een risico te durven nemen, zonder 
persoonlijke verantwoordelijkheid, door het leven gaat" 109. Niet door een geïsoleerd 
bestaan, maar alleen door een bestaan in de gemeenschap kan het individu zijn 
persoonlijke bestemming bereiken. Ruygers sloot zich aan bij het streven van het 
personalisme naar een nieuwe gemeenschap, waarin de enkeling niet meer ten prooi 
valt "aan de tyrannie van een kleine groep economische machthebbers ofwel een 
willekeurig nummer (wordt) in een ziellooze massa" 110. De nieuwe maatschappij 
dient zodanig te worden ingericht, dat het individu voldoende mogelijkheden worden 
geboden voor zijn geestelijke, zedelijke en culturele ontplooiing. Hoewel de eerbied 
voor de persoonlijkheid van christelijke herkomst is, wordt zij "heden ten dage ook 
in andere dan christelijke overtuigingen gegrond" i n . Elke verandering van of ingreep 
in de maatschappij dient de persoonlijkheid tot uitgangspunt te nemen: "Alle 
economische welvaart, iedere nieuwe opbouw van het maatschappelijke leven, alle 
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macht en voorspoed van den staat, het blijft alles klatergoud, zoolang de 
menschelijke persoonlijkheid niet in haar waarde is hersteld. Dat is het wezen van het 
nieuwe, personalistische socialisme, met de verwerkelijking waarvan zijn toekomst 
zelf op het spel staaL" 112 
De poging van Ruygers en anderen113 om de katholieken samen met progressieve 
stromingen te doen opgaan in één grote eenheidspartij stuitte op te grote weerstand 
binnen de katholieke gelederen: in het najaar van 1945 werd besloten om de 
Roomsch Katholieke Staatspartij (RKSP) te laten voortleven in de Katholieke 
Volkspartij (KVP), die onafhankelijk van de andere partijen moest blijven 
opereren.114 Na het afhaken van de katholieken werd op 9 februari 1946 de Partij van 
de Arbeid (PvdA) opgericht als nieuwe, brede progressieve volkspartij.115 Ondanks 
het mislukken van de politieke doorbraak zouden de katholieken en sociaal-
democraten vanaf 1947 op hechte wijze jarenlang met elkaar samenwerken in de 
zogenaamde rooms-rode coalities onder leiding van Dr. W. Drees (1887-1988). Deze 
samenwerking werd bevorderd door een convergentie in sociaal-economische 
opvattingen, zoals op het punt van de Publiekrechtelijke Bedrijfsorganisatie (PBO) 
en andere vormen van corporatistische ordening. Een belangrijke rol werd echter ook 
gespeeld door het personalistisch socialisme dat als een ideologisch bindmiddel 
fungeerde voor de rooms-rode samenwerking. 
1.7. De psychologie van de ontmoeting 
De opmars na de Tweede Wereldoorlog van de op liefdevolle overgave gerichte, 
personalistische filosofie was de belangrijkste oorzaak ervan, dat de op de 
intellectualistische scholastiek geschoeide verdringingstheorie van Duynstee en 
Temiwe met de nodige reserve werd ontvangen. Een aantal auteurs verweet Terruwe 
blind te zijn voor ontwikkelingen in de moderne wijsbegeerte, waarin de reciprociteit 
tussen persoon en gemeenschap centraal werd gesteld. De verdringingstheorie kreeg 
de genadeklap toen zij door een complot van enkele extreem-voluntaristische 
jezuïeten vanuit Rome werd veroordeeld en voor priesters en priesterstudenten 
verboden werd verklaard. 
Meer indruk maakten de opvattingen van de fysioloog en bioloog FJJ. Buytendijk 
(1887-1974), die in 1946 zowel in Utrecht als in Nijmegen tot hoogleraar in de 
algemene psychologie was benoemd. Deze maakte de liefdevolle en begeertevrije 
ontmoeting tot centraal thema van zijn activiteiten in de psychologie. Het wezen van 
de ontmoeting is volgens Buytendijk de ontplooiing van het subject via het bestaan 
van de ander. In de dialoog met de ander wordt de mens met zichzelf en zijn 
bestaansontwerp geconfronteerd, waardoor hij zichzelf kan hernemen en tot volledige 
menselijkheid kan uitgroeien. In navolging van de Zwitserse psychiater en fílosoof 
Ludwig Binswanger (1881-1966) sprak hij over de ontmoeting als "das Spiel des 
Daseins mit sich selbst in der Objektivität der Liebe" 116. 
Met zijn psychologie van de ontmoeting voegde Buytendijk een 'derde trap' toe aan 
de zogenaamde 'persoonsgerichte' benadering die in de jaren dertig door zijn 
voorganger in Utrecht F. Roels (1887-1962) was ontwikkeld. Roels kwam in verzet 
tegen de 'functiegerichte' benadering in de psychologische praktijk van de selectie en 
de beroepskeuzeadvizering. Het doel van de 'functiegerichte' benadering was het op 
experimentele wijze vaststellen van de verschillende psychische en psychofysische 
functies, die in een bepaald beroep vereist werden alsmede het ontwerpen van tests die 
de aanwezigheid van de vereiste functies bij de cliënten exact konden aantonen. 
Volgens de belangrijkste vertegenwoordiger van de 'functiegerichte' benadering, de 
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Groningse psycholoog J. Luning Prak (1897-1983), diende de experimentele, 
natuurwetenschappelijke benadering de voorkeur te hebben boven allerlei intuïtieve 
en op praktische mensenkennis gebaseerde benaderingen: "De intuïtieve 
mcnschenkenner, een uiterst zeldzame verschijning, is een artist, zijn kunde gaat 
met hemzelf te* gronde. De experimenteele psycholoog maakt deel uit van een 
wetenschappelijk gilde; vermeerdering van zijn inzicht komt zijn vakgenooten ten 
goede." n 7 
Roels stelde daartegenover, dat de 'functiegerichte' benadering slechts kwam tot een 
optelsom van elementaire vaardigheden, waarbij de eenheid van de persoon uit het 
zicht verdween. Hij drong aan op een benadering waarin recht werd gedaan aan de 
persoon van de mens, die als 'unitas multiplex' structuur en richting aanbracht in het 
psychisch-lichamelijk leven. Hij greep terug naar het thomistisch principe van de 
persoon als onsterfelijke, geestelijke en individuele kern van het menselijk 
bestaan.118 De thomistische persoonsleer vormde de achtergrond van de grote 
sympathie van Roels voor de structuurpsychologie van E. Spranger (1882-1963) en 
andere 'ganzheitliche' benaderingen, waarin de individuele eigenschappen werden 
begrepen als geïntegreerde bestanddelen van een persoonlijkheid als levende totaliteit. 
Verder pleitten Roels en zijn leerlingen ervoor, dat de psycholoog zich niet beperkte 
tot het meten van de verschuilende pyschofysische en psychische functies, maar dat 
hij ook door middel van observatie en intuïtie zich een beeld vormde van de 
dieperliggende persoon van de client. 
De 'persoonsgerichte' of 'subjectieve' psychologie van Roels en de zijnen werd 
geradicaliseerd door de psycholoog DJ. van Lennep (1897-1982) in zijn in Utrecht 
gehouden inaugurale rede Gewogen, bekeken, ontmoet (1949). Volgens Van Lennep 
is een op de ontmoeting gebaseerde benadering in de psychologie noodzakelijk, 
vanwege het feit, dat in de 'subjectieve' psychologie, hoe invoelend en begrijpend die 
ook is, de client uiteindelijk wordt geobjectiveerd in de blik van de psycholoog. 
Volgens hem zal een werkelijk humane psychologie zich niet beperken tot het wegen 
van de client in een metrisch-quantifïcerende benadering en evenmin tot het bekijken 
van de subjectieve, maar uiteindelijk toch objectiverende werkwijze: zij zal deze 
benaderingen overschrijden in een derde benaderingswijze, die van de ontmoeting. 
Hierin plaatst de psycholoog zich niet alleen "tegenover" de client, maar is hij ook 
wezelijk "met" hem. In de ontmoeting fungeert de discursieve kennis over de client 
niet als een vorm van objectivering, maar als een middel voor de client om zichzelf 
te transcenderen. 
De psychologie van de ontmoeting verwierf in de jaren vijftig een enorme 
populariteit. Zij fungeerde als een 'wetenschappelijke' vertaling van het christelijk 
existentialisme en personalisme, waarin als reactie op de verzakelijking van de 
maatschappij de reciprociteit tussen persoon en gemeenschap centraal werd gesteld. 
De ontmoeting vormde een belangrijk thema van de Utrechtse School, een groep van 
psychologen, psychiaters en andere gedragswetenschappers, die, met Buytendijk als 
middelpunt, trachtte te komen tot een fenomenologische psychologie op existentiële 
grondslag. Bij het afscheid van Buytendijk als hoogleraar in Utrecht kreeg de aan hem 
opgedragen feestbundel de titel: Rencontre, Encounter, Begegnung (1957). 
Buytendijks psychologie 'ontmoette' echter ook forse kritiek. Zo protesteerde de 
Nijmeegse filosoof S. Strasser (geb.1905) tegen de wijze waarop Buytendijk een 
filosofisch begrip als empirische benadering presenteerde. Strasser hechtte grote 
waarde aan de ontmoetingsgedachte, maar reserveerde dit begrip voor de wijsgerige 
antropologie. Het empirisch onderzoek moest zijns inziens beperkt worden tot wat 
Buytendijk het discursieve kennen noemde. Voor Buytendijk was dit empirisch-
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wetenschappelijke onderzoek niet genoeg: dit moest overschreden worden door een 
subjectieve benadering, waarin de persoon via de psycholoog zijn eigen 
bestaansontwerp leerde kennen. Deze poging was echter een uiterst subjectieve en 
moeilijk controleerbare onderneming, die later een gemakkelijke prooi werd voor 
positivistisch ingestelde critici. De ontmoetingsgedachte bleef niettemin een 
belangrijke inspiratiebron in de clinische en testpsychologische praktijk. Daar 
fungeerde zij als (christelijke) achtergrond voor de omhelzing van humanistische en 
op de counseling van Carl Rogers (1902-1987) gebaseerde benaderingen, waarin 
uitgegaan werd van de confrontatie van de cliënt met zijn eigen keuzes en waarden als 
voorwaarde voor de realisatie van zijn menselijke mogelijkheden. Dat de counseling 
van Rogers niet in elk opzicht spoorde met de ontmoetingsgedachte, werd maar al te 
vaak over het hoofd gezien. 
1.8. Herkerstening van de cultuur 
Buytendijks psychologie van de ontmoeting stond in nauw verband met zijn streven 
naar een hervorming van de cultuur. Reeds in de jaren twintig en dertig ergerde hij 
zich aan de "infantilisering van de cultuur". Hij doelde hiermee op de steeds strakkere 
normering van het dagelijks leven door allerlei voorschriften en bepalingen enerzijds 
en de kinderachtige poging van de individuen om zich hieraan te onttrekken 
anderzijds. Volgens hem vloeit deze "onvolwassenheid" voort uit een onvermogen 
van de individuen om zich te verliezen in de hen omringende werkelijkheid en aldus 
te komen tot een innerlijke vrijheid en zelfdiscipline. De vrijheid van de mens is 
ontaard in een losgeslagen vrijheid die zich niet meer gebonden weet aan de 
natuurlijke en maatschappelijke omgeving. Het is de vrijheid van een puber die zich 
uit verzet tegen de normen van de volwassenheid uitleeft in allerlei vormen van 
onbeheerst gedrag. Werkelijke vrijheid komt pas tot stand door een nieuwe 
gebondenheid aan de wereld middels een deemoedige overgave, zoals die door Scheler 
is beschreven. Alleen op die manier zal de mens een innerlijke vrijheid gaan ervaren 
die gepaard gaat met een gevoel van organische verbondenheid en innerlijke eenheid: 
zijn eigenschappen en gedragingen verliezen hun ongeordende karakter en gaan zich 
manifesteren als een harmonische totaliteit die direct voortvloeit uit de persoon zelf. 
Deze vrijheid gaat gepaard met een zelfdiscipline die uiterlijke vormen van gezag 
overbodig maakt. 
De psychologie kan aan deze heroriëntatie een bijdrage leveren door in de liefdevolle 
ontmoeting de client te leren zich weer open te stellen voor zijn omgeving om 
daarmee tot een volwassen persoon uit te groeien. Buytendijk maakte zich sterk voor 
de verbreiding van de ontmoetingsgedachte in het maatschappelijk werk en vooral in 
het daarin toegepaste social case work. Op die manier wilde hij komen tot een op 
zelfbeheersing gebaseerde maatschappelijke cohesie, die de plaats moest innemen van 
de traditionele, autoritaire gezagsstructuur. Aldus zouden ook de negatieve gevolgen 
kunnen worden opgevangen van het door industrialisatie en urbanisatie veroorzaakte 
uiteenvallen van de traditionele maatschappelijke verbanden. In navolging van N. 
Elias kan men dit proces bestempelen als de overgang van "Fremdzwang" naar 
"Selbstzwang" 119. Elias doelt hiermee op een proces, waarbij de mens niet meer op 
bevoogdende of moralistische wijze wordt benaderd of waarbij van buiten opgelegde 
normen richtsnoer zijn voor zijn handelen. In plaats daarvan wordt de burger 
tegemoetgetreden als een autonoom subject, dat vanuit een eigen 
verantwoordelijkheid aan zijn gedrag richting geeft. 
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Dit ideaal vormde ook de achtergrond van Buytendijks pogingen tot hervorming van 
de sexualiteit onder de katholieken. Begin jaren vijftig was de sexualiteit onder de 
katholieken nog met angst en wantrouwen omgeven. Door de krampachtige houding 
van de Kerk was de sexualiteit volgens Buytendijk veranderd in een geïsoleerde, 
anonieme macht, die de individuen dreigde te overspoelen. De ongecontroleerde en 
infantiele beleving van de sexualiteit, die door de toenemende "sexualisering" van de 
maatschappij nog verder uit de hand dreigde te lopen, diende plaats te maken voor een 
"volwassen" houding, waarin de beide sexen zichzelf weten te beheersen door een 
liefdevolle overgave aan elkaar. Deze "ontmoeting der geslachten" kon het beste 
worden voorbereid door jongens en meisjes al op vroege leeftijd met elkaar te laten 
optrekken. Buytendijk was dan ook een vurig pleitbezorger van de coëducatie, die tot 
op dat moment door de Kerk als een verderfelijke naturalistische dwaling was 
verboden. 
Ook op het gebied van het geloof moest volgens Buytendijk het onvolwassen gedrag 
van de gelovigen worden omgevormd tot een meer authentieke, 'van binnen 
komende' geloofsbeleving. Op dit gebied werd een leidende rol gespeeld door de 
godsdienstpsycholoog Han Fortmann (1912-1970). Deze streefde naar een op 
liefdevolle overgave gefundeerde religieuze ervaring, die de plaats diende in te nemen 
van het traditionele, op intellectief-dogmatische kennis gebaseerde geloof. Ook 
Fortmann meende, dat de mens weer moest leren zich innerlijk vrij te maken door 
een overgave aan de omringende werkelijkheid. Op die manier bereikte men een 
innerlijke vrijheid die door hem de hoogste vorm van geestelijke gezondheid werd 
genoemd. Fortmann vond voor zijn opvattingen steun in de humanistische 
psychologie en in de Oosterse religies waarin naar zijn idee eveneens werd gestreefd 
naar onthechting van het Ik. In zo'n geestelijk gezonde en volwassen religie heeft de 
gelovige geen regels en geboden meer nodig. 
Fortmann meende aldus een antwoord te hebben gevonden op de religieuze crisis van 
de jaren vijftig en zestig. Met het wegvallen van de traditionele verbanden dreigde 
ook het in uiterlijke gezagsstructuren verankerde geloof van het toneel te verdwijnen. 
De mensen keerden zich steeds meer af van de Kerk, die met haar autoritaire optreden 
en haar overdreven gemoraliseer de gelovigen van zich vervreemdde. Het van buiten 
af en van hogerhand opgelegde geloof diende het veld te ruimen woor een volwassen 
of intrinsiek geloof, waarbij de individuen zélf hun religieuze ervaring regelden. Een 
belangrijke rol werd hier gespeeld door de pastorale counseling, die vanaf het begin 
van de jaren zestig ook in katholieke kring grote opgang maakte. Onder de vlag van 
vrijheid en persoonlijke groei streefde Fortmann op het gebied van het geloof naar 
een vergelijkbare, geïnternaliseerde vorm van gezagsuitoefening als door Buytendijk 
werd nagestreefd voor de cultuur in het algemeen. 
De cultuur, zoals die Buytendijk voor ogen stond, was volgens hem wezenlijk 
christelijk van karakter. Zoals Augustinus en Franciscus leren, is de liefdevolle 
overgave de grondslag van de christelijk levenswijze. Slechts door "weer te worden 
als een kind", dat "zich weet te verliezen om zichzelf te herwinnen" zal de mens 
worden als Christus. Buytendijk stelde, dat door verbreiding van de deemoed een halt 
kon worden toegeroepen aan de vervlakking van de religie en de daarmee gepaard 
gaande opmars van de materialistische cultuur. Ook Fortmann, die hoogleraar was in 
de godsdienst- èn de cultuurpsychologie, was deze mening toegedaan. Volgens hem is 
de Westerse mens door de opkomst van de natuurwetenschappen vervreemd geraakt 
van de religieuze zin van de werkelijkheid. Om deze verborgen zin (weer) te kunnen 
ervaren pleitte hij voor een "tweede primitiviteit", waarin met behoud van de 
verworvenheden van de westerse cultuur werd teruggekeerd naar het 'participerende' 
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bewustzijn van de primitieve mens. Deze "tweede primitiviteit" is verwant aan de 
onbevangenheid van de kinderen Gods, die door zich zelf te verliezen het Koninkrijk 
zullen binnentreden. De personalistische psychologie van Buytendijk en Fortmann 
moet dan ook mede gezien worden in het kader van een streven naar herkerstening 
van de cultuur, waarin men via de liefdevolle overgave aan het andere weer in contact 
komt met de transcendente grond van het bestaan. 
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HOOFDSTUK 2 
VAN PSYCHOTECHNIEK NAAR MENSELIJKE VERHOUDINGEN 
2.1. Psychologie in de praktijk 
De officiële erkenning van de psychologie als academische discipline vond plaats op 
15 juni 1921: op deze datum trad het nieuwe Academisch Statuut in werking, waarin 
was bepaald, dat de psychologie kon worden gekozen als hoofdvak van het doctoraal 
examen wijsbegeerte in de faculteit der letteren en wijsbegeerte. Korte tijd later 
werden aan de verschillende universiteiten de eerste hoogleraren in de empirische 
psychologie benoemd, met als eerste de Rijksuniversiteit te Utrecht, waar in 1922 
het lectoraat van de katholiek Roels werd omgezet in een ordinariaat in de empirische 
en toegepaste psychologie. Toen het jaar daarop in Nijmegen de Katholieke 
Universiteit werd opgericht, werd Roels daar benoemd tot buitengewoon hoogleraar 
in dezelfde disciplines. In 1930 nam hij in Nijmegen ontslag en werd daar opgevolgd 
door zijn leerling F J.Th. Rutten (1899-1980). Het voorbeeld van Utrecht en 
Nijmegen werd gevolgd door de Rijksuniversiteit te Groningen, de Vrije Universiteit 
en de Gemeentelijke Universiteit van Amsterdam.1 
De opkomst van de academische psychologie hing nauw samen met pogingen tot 
toepassing van inzichten en methoden van de psychologie op verscheidene 
maatschappelijke terreinen. Vooral in de sfeer van onderwijs, opvoeding, arbeid en 
(forensische) psychiatrie was interesse ontstaan in deze nieuwe discipline, die met 
haar experimentele methode en de daarvan afgeleide psychologische test een 
belangrijke bijdrage leek te gaan leveren aan de rationalisering en optimalisering van 
bijvoorbeeld leerprocessen, arbeidsmethoden, selectieprocedures en diagnosestelling. 
In Nederland volgde men daarmee de ontwikkelingen in het buitenland, in eerste 
instantie Duitsland, waar een aantal leerlingen van Wilhelm Wundt tegen de zin van 
hun leermeester was begonnen met de ontwikkeling van een toegepaste psychologie.2 
In de toegepaste psychologie, later psychotechniek genoemd3, kwam al snel het 
accent te liggen op de psychologische test4, die vooral in de selectie en de 
beroepskeuze-advisering een grote opmars maakte. 
De aanleiding om bij de werving van personeel van de psychologie gebruik te maken 
werd gevormd door de zogenaamde wetenschappelijke bedrijfsvoering (Scientific 
Management), die vanaf het midden van de jaren negentig van de vorige eeuw werd 
gepropageerd door de Amerikaanse ingenieur F.W. Taylor (1856-1915). Het 
belangrijkste doel van de wetenschappelijke bedrijfsvoering (ook wel het 
Taylorstelsel genoemd) was te komen tot een rationele vorm van bedrijfsbeheer door 
de kennis over de uitvoering en het tempo van het arbeidsproces te concentreren in de 
handen van de bedrijfsleiding. Naast tijds- en bewegingsstudies introduceerde Taylor 
een reeks van technieken en principes, die elk een aanpassing inhielden van de 
menselijke factor aan het productieproces en andersom. Ook de selectie van personeel 
werd door Taylor aangepakt: de bedrijfsleiding moest volgens hem niet berusten in 
het oude beleid, waarbij arbeiders lukraak werden aangenomen en maar afgewacht 
werd of ze in het bedrijf naar voldoening functioneerden. De tamelijk ruwe en 
onbeholpen wijze waarop hij dit probeerde op te lossen was een doom in het oog van 
sommige psychologen, die hun eigen methode (de psychologische test) als de enig 
werkelijk wetenschappelijke benadering aanprezen voor de schifting van individuen 
op de vereiste psychische en psychofysische eigenschappen. De kritiek op Taylor 
werd in eerste instantie verwoord door Hugo Milnsterberg (1863-1916), die zelf een 
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aantal tests construeerde, zoals voor de selectie van telefonistes, vertegenwoordigers 
en tramconducteurs.5 
Ondanks verwoede pogingen van Münsterberg en anderen was het Amerikaanse 
bedrijfsleven aanvankelijk maar moeilijk te interesseren voor de toepassmg van de 
psychologische test Dat veranderde echter tijdens en kort na de Eerste Wereldoorlog, 
tijdens welke een aantal psychologen onder leiding van Robert Yerkes (1876-1956) 
met behulp van een psychologische test op snelle en efficiënte wijze een selectie 
wist door te voeren onder de miljoenen recruten voor het Amerikaanse leger. Ook in 
Europa (Duitsland, Engeland, Frankrijk) vormde de toepassing van de psychotechmek 
in het leger (onder meer bij de selectie van vliegeniers, telegrafisten en 
vrachtwagenchauffeurs) een belangrijke stimulans voor de verbreiding van de psy-
chotechniek in het productieproces. Vooral in de grootindustrie werd men onder druk 
van de concurrentie ontvankelijk voor 'wetenschappelijke' en rationele vormen van 
bedrijfsbeheer. 
In Nederland vormde het Taylorstelsel eveneens een belangrijke stimulans voor de 
toepassing van de psychotechniek in het productieproces. Hoewel de aandacht ook 
wel uitging naar andere facetten van de arbeidspsychologie (mens-machine adaptatie, 
verbetering van instructiemethoden, vermoeidheids- en monotoniestudies 
enzovoorts), concentreerden de Nederlandse psychologen zich op de selectie en de 
beroepskeuzeadvisering.6 Afgezien van enkele grote bedrijven en staatsinstellingen, 
zoals de Staatsmijnen, de PTT en Philips, was het Nederlandse bedrijfsleven voor de 
Tweede Wereldoorlog niet of nauwelijks geïnteresseerd voor toepassing van de 
nieuwe psychologische technieken. Meer succes hadden de psychologen op het gebied 
van de beroepskeuzeadvisering, dat niet alleen als een sociaal-economisch, maar 
vooral ook als een pedagogisch probleem werd beschouwd. Ook in het onderwijs en 
de psychiatrische zorg bestond al vroeg een zekere belangstelling voor de toepassing 
van de psychologie. Wat betreft het onderwijs ging het om verbetering van de 
didactiek met behulp van experimenteel onderzoek naar onder andere vermoeidheid en 
de werking van het geheugen. Verder werd gestreefd naar een aanpassing van het 
lesmateriaal aan de psychische ontwikkeling van het kind, zoals die door de 
opkomende ontwikkelingspsychologie in kaart werd gebracht. Tenslotte trachtte men 
de keuze van school en beroep af te stemmen op de mogelijkheden en eigenschappen 
van het kind door het afnemen van een psychologische test 
Ook in katholieke kring werd al vroeg gepleit voor toepassing van de psychologie in 
opvoeding en onderwijs. Nog maar nauwelijks begonnen met de inrichting van het 
katholiek, bijzonder onderwijs stuurden voorlieden als Moller, Diepen, Lamers en 
Hoogveld al rond 1910 aan op verbreiding van de nieuwste inzichten en methoden uit 
de psychologie in het onderwijs. Naast een emancipatoire reden was deze vroege 
receptie van de empirische psychologie in het katholieke onderwijs ingegeven vanuit 
een poging tot antwoord op de verschillende vormen van naturalistische psychologie 
en pedagogiek die vanaf het einde van de vorige eeuw in Nederland aan invloed 
wonnen. 
2.2. Psychologie en opvoeding 
2.2.1. Naar een katholieke pedagogiek 
Aangespoord door het Mandement van de bisschoppen van 22 julil8687 waren de 
Nederlandse katholieken in het laatste kwart van de vorige eeuw begonnen met de 
opbouw van eigen, bijzondere onderwijsinstellingen. Naast de ontwikkeling van het 
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katholiek lager onderwijs en het kweekschoolonderwijs werd ook een begin gemaakt 
met de oprichting van katholieke gymnasia. Dit laatste gebeurde na de wijziging van 
de Wet op het hoger onderwijs op 9 juli 1900, krachtens welke bij Koninklijk 
Besluit bijzondere gymnasia konden worden aangewezen waarvan de getuigschriften 
gelijk werden gesteld met die van openbare gymnasia. Met de toename (vooral in het 
Zuiden van het land) van het aantal katholieke gymnasia en lycea groeide de behoefte 
aan een eigen opleiding van katholieke leraren. Voor het behalen van een volledige 
bevoegdheid, die vanaf 1905 wettelijk verplicht werd gesteld, was men aangewezen 
op de liberale universiteiten, waar men het risico liep 'besmet' te worden met 
naturalistische en materialistische filosofieën en andere vormen van atheïstisch 
denken. 
Om te voorkomen dat aankomende katholieke leraren "verkeerde meningen en 
dwalingen" zouden opnemen om deze vervolgens op hun leerlingen over te brengen 
nam de Amsterdamse leraar Nederlands en oud leerling van de jezuïeten Hendrik 
Moller (1869-1940) in 1912 het initiatief tot de oprichting van de R.K. Leergangen, 
die op 14 september van dat jaar in Amsterdam en een week later in 's-
Hertogenbosch van start gingen. Het nieuwe onderwijsinstituut was gemodelleerd 
naar het voorbeeld van de Cours Catholiques in het Franse Lille die in 1874 waren 
opgericht om in katholieke kring studenten voor te bereiden op de examens en 
diploma's aan de staatsuniversiteiten.8 Vanuit een centraal instituut, dat het eerste 
jaar in Amsterdam was gevestigd, werden in andere steden9 cursussen georganiseerd 
voor het behalen van M.O.-acten in de letteren, de staatswetenschappen en de exacte 
vakken. Omwille van de intellectuele emancipatie van het Zuiden werden de Leer-
gangen in 1913 overgeplaatst naar 's-Hertogenbosch en in 1918 naar Tilburg. 
In het College van Curatoren van de Leergangen werd namens het episcopaat zitting 
genomen door de coadjutor, later (1920) bisschop van 's-Hertogenbosch, A.F. 
Diepen (1860-1943).10 Deze 'rijzige figuur met het lijzige gezicht'11 had zich al 
langer sterk gemaakt voor de ontwikkeling van het katholiek onderwijs.12 Een van de 
belangrijkste tekorten daarvan was naar zijn mening de gebrekkige wetenschappelijke 
vorming van de onderwijzers met name op het gebied van de moderne psychologie en 
de daarop gefundeerde nieuwe richtingen in de pedagogiek. Hij was verder van 
mening, dat vanwege het opkomende naturalisme in de pedagogiek het noodzakelijk 
was te komen tot de ontwikkeling van een katholieke pedagogiek op grondslag van 
de thomistische wijsbegeerte. In de vergadering van de Curatoren van de Leergangen 
van 1 februari 1914 pleitte hij voor de oprichting van een leergang pedagogiek voor 
katholieke leraren en onderwijzers met een accent op de wetenschappelijke 
psychologie en haar toepassing in de pedagogiek.13 Zo'n cursus was des te 
noodzakelijker gezien het feit, dat sinds enkele jaren door het Nederlands 
Onderwijzersgenootschap te Amsterdam vacantiecursussen werden georganiseerd in de 
pedagogiek, waaraan door leidende figuren uit het katholieke onderwijs werd 
deelgenomen. Hun ongeschooldheid op het gebied van psychologie en pedagogiek en 
hun onkunde van de principiële keuzes die op deze gebieden nu eenmaal dienen te 
worden gemaakt, maakten het voor hen moeilijk waar en onwaar te onderscheiden. 
Nadat het plan van Diepen tweemaal was besproken, overwoog het College van 
Curatoren om twee docenten te benoemen, "één voor de eigenlike wetenschappelike 
pedagogiek en één voor de methodiek"14. Op aandrang van Diepen15 werd in april 
1915 / . Hoogveld (1878-1942) benoemd tot docent wijsgerige opvoedkunde. In 
september van dat jaar startte deze met de nieuwe leergang voor pedagogiek. 
Ook Moller toonde zich een fervent voorstander van toepassing van de empirische 
psychologie in de pedagogiek. Evenals Diepen maakte hij zich sterk voor de 
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ontwikkeling van een pedagogiek op katholieke grondslag. Volgens hem is elke 
opvoeding gericht op de vorming van karakters met "deugdelike eigenschappen om te 
bereiken wat gesteld is voor 's mensen leven op aarde"16. Alleen de katholieke 
opvoeding is in staat dit te bereiken, omdat zij uitgaat van de katholieke beginselen, 
"die alleen de eeuwige waarheid bezitten; die heel het denkend en werkend leven van 
de mens besturen en richten naar zijn laatste doel... naar God, want van God is de 
mens gekomen, derhalve is ook God zijn einddoel"17. De katholieke beginselen "doen 
ons kennen de juiste verhouding tussen de vermogens van de geest, van het hart, en 
van het lichaam, omdat zij ons leren de juiste verhouding tussen het leven en streven 
in de wereld, en het leven der eeuwigheid"18. Een op deze principes gefundeerde 
pedagogische praktijk "moet natuur-noodzakelijk geheel anders zijn in wezen en 
daden, als elke andere voortgesproten uit niet-katholieke stelsels en meningen, zoals 
aan een rozestruik rozen bloeien, maar boterbloemen opgroeien uit planten van 
andere soort"19. 
Lang voordat Diepen zijn plannen ontvouwde liep Moller al rond met het idee van 
een leergang in de pedagogiek voor katholieke onderwijzers en leraren. Een eerste 
uitwerking daarvan vormde het tijdschrift Opvoeding en Onderwijs, dat vanaf 1908 
begon te verschijnen als een soort cursus in de wetenschappelijke pedagogiek.20 Dit 
blad leidde van meet af aan een zorgelijk bestaan, maar in tegenstelling tot andere 
publicistische creaties van Moller, die meestal na kort tijd weer ter ziele gingen21, 
bleef Opvoeding en Onderwijs verschijnen. In 1918 werd het omgedoopt in het 
viermaandelijkse periodiek Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer.n 
Tot de vaste contnbuanten van Opvoeding en Onderwijs behoorde de jezuïet Gerard 
Lamers SJ (1881-1938).23 Tijdens zijn studie had deze belangstelling opgevat voor de 
pedagogiek, waarover hij vanaf 1911, vaak onder de schuilnaam Desiderius begon te 
publiceren in Opvoeding en Onderwijs.2* Als auteur en organisator23, maar vooral 
ook als hoofdredacteur van het tijdschrift Dui, dat in 1928 door hem was opgericht, 
ontpopte hij zich tot een van de voortrekkers van een katholieke pedagogiek. Op 
dezelfde wijze als Diepen en Moller verzette hij zich tegen het opkomende 
naturalisme in de pedagogische theorie en praktijk.26 Een voorbeeld daarvan was de 
begin deze eeuw veld winnende gedachte, dat het voornaamste doel van de opvoeding 
gelegen is in de ontwikkeling van de aangeboren, natuurlijke krachten in het kind en 
dat een zo groot mogelijke harmonie tussen deze verschillende krachten tot stand 
dient te worden gebracht Volgens Lamers leidt deze van JJ. Rousseau (1712-1778) 
afkomstige opvatting tot een ongeremde uitleving van het driftleven en tot een 
ongebreideld individualisme, waarbij elke mens zijn eigen wetten stelt en elke vorm 
van godsdienst of enige absoluut geldige redelijke verplichting wordt geloochend. De 
enige maatstaf die het naturalisme kent is een louter subjectivistische, namelijk een 
vrije ontplooiing van het natuurlijk leven, dat als het enig zaligmakende wordt 
beschouwd. De katholieke opvoeder onderscheidt zich echter van de naturalistische, 
doordat hij in de mens niet alleen de natuur onderscheidt, maar ook de bovennatuur. 
Voor zover het naturalisme het bestaan erkent van een geestelijk leven, beschouwt 
zij dit slechts als onderdeel van de natuur. De christelijke leer gaat daarentegen uit 
van het autonome bestaan van een bovennatuurlijke wereld, die vooraf gaat aan het 
natuurlijke leven. Het voornaamste doel van de mens, en daarmee van de opvoeding, 
is de ontwikkeling van de bovennatuur waaraan hij door middel van zijn verstand en 
vrije wil deelneemt. De mens kan dit doel slechts bereiken door onderwerping van 
zijn natuurlijke driftleven aan de geest door ascese en andere vormen van 
zelfbeperking. Een waarlijk katholieke opvoeding dient in het teken te staan van de 
vorming van het karakter, dat door Lamers wordt omschreven als "de alles 
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beheerschende, duurzame gezindheid en gemoedsstemming, die den grondslag vormen 
van al zijn handelingen, die richting geven aan de uitingen van zijnen geest, die een 
bijzonder merkteeken drukken op geheel zijn persoonlijkheid"27. In tegenstelling tot 
het temperament kan het karakter door de mens zelf worden gevormd, en wel door 
"volhardend willen". Als "kristallisatie van gewoonten" tot een gelijkmatige 
handelwijze28 kan het karakter ook wel bepaald worden als "de menselijke wil, geleid 
door vaste beginselen". Uit deze (voor jezuïeten typische) voluntaristische29 
denkwijze trok Lamers de conclusie, dat de mens van nature geen karakter bezit, maar 
dat dit slechts door opvoeding (wilstraining) kan worden gevormd. Wanneer men, 
zoals de naturalisten, alleen maar toekijkt en laat groeien wat er aan natuurlijke 
krachten in de mens sluimert, dan kan dat alleen maar leiden tot karakterloosheid. Het 
is dan ook niet verwonderlijk, aldus Lamers, dat door de invloed van dergelijke 
opvoedingssystemen, "de klachten van de zedeloosheid, de genotzucht, de 
teugelloosheid der moderne jeugd in alle landen dagelijks toenemen"30. 
Aangezien karaktervorming bij het kind van buiten af aangebracht moet worden, 
legde Lamers - en daarin verschilde hij niet van andere katholieke pedagogen van dat 
moment31 - de nadruk op leiding in de opvoeding. Pedagogiek is leiding van het kind, 
dat uit zichzelf nog niet in staat is tot ontplooiing van zijn bovennatuurlijke 
krachten en nog ten prooi is aan het grillige spel van de natuur. Leiding van het kind 
moet evenwel niet ontaarden in dressuur. Hij geeft de naturalistische pedagogen 
gelijk wanneer zij menen, dat het kind zo opgevoed dient te worden "dat hij geen 
sleur-produkt, geen kopie wordt, geen mechanische reproduktieapparaat, maar door 
het zelfstandig gebruik van eigen Verstands- en wilskrachten er op aanspraak maakt 
en in zich verwezenlijkt een zekere originaliteit en zelfstandigheid te zijn"32. Met de 
individualiteit van het kind dient men ter dege rekening te houden. De verwijten die 
de naturalisten hierover aan de christelijke opvoeders hebben gericht zijn zonder meer 
terecht: "Onze dresseerende, politieachtige, schooldril is vaak te onbarmhartig 
tegenover de individuele natuur van het kind."33 
In zijn strijd tegen het naturalisme ging Lamers uitvoerig in op de "cultus van de 
persoonlijkheidsvorming", zoals die onder meer werd gepropageerd door Houston 
Stewart Chamberlain (1855-1927) en Ludwig Gurlitt (1855-1931). Hier moeten de 
katholieken goed oppassen, aldus Lamers: het persoonlijkheidsbegrip van de 
naturalisten is iets heel anders dan wat daar in de scholastieke leer onder wordt 
verstaan. In de scholastiek doelt men met de term persoonlijkheid op de volledige 
ontwikkeling van datgene wat in de menselijke persoon, dat wil zeggen zijn 
geestelijke substantie, in potentie gegeven is. Volgens de scholastieke leer is het 
pasgeboren kind wel een persoon, maar heeft het nog geen persoonlijkheid die als een 
veruitwendiging en realisering van de in de persoon gegeven bovennatuurlijke aanleg 
moet worden begrepen. Pas wanneer het verstand en de wil volledig zijn ontwikkeld, 
kan men spreken van een persoonlijkheid. De volmaakte zedelijke persoonlijkheid 
blijft een ideaal, dat in het menselijke bestaan, vanwege de gebondenheid aan de 
natuur, niet is te bereiken. Volgens Lamers is dit echter "een zeer levenskrachtig 
ideaal, waarin ons de menselijke volmaaktheid steeds als einddoel en levenstaak voor 
ogen zweeft"34. De vorming van de persoonlijkheid is een "moeitevolle daad van het 
eigen ik... het voortbrengsel van de vrije wilskracht"35, waarvan de ascese een 
noodzakelijk element vormt. De ontwikkeling van de persoonlijkheid is geen louter 
natuurlijk proces zoals in de naturalistische pedagogiek wordt beweerd. Daar wordt 
persoonlijkheid gelijkgesteld met wat aan het individu aan natuurlijke krachten is 
gegeven: "... hierdoor wordt het zich onbeperkt uitleven der zinnelijke natuur met 
haar wilde driften tot hoogste maatstaf verheven"36. De naturalistische 
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persoonlijkheidscultuur is niets anders dan een "vrij baan geven aan die geheime 
krachten in den mensch, die in het belang der ware geesteskultuur gekluisterd 
moesten blijven"37. De gevolgen liggen voor het oprapen: "We zien ze reeds bij 
hoopen in onze moderne jeugd, die egoïsten zonder eenig houvast zonder eenige 
weerstand aan hun dierlijke luimen en lusten. We zien reeds de vergiftiging en 
verwoesting van huisgezin en maatschappelijk leven toenemen. We hooren reeds van 
die noodlottige ideeën der jonge hoofden, die het hooger stijgen der persoonlijkheid 
afmeten naar de mate der verachting voor oude gebruiken en gewoontes, voor 
bestaande zeden en zedelijkheid... Wat de lage driften en dierlijke Instinkten der 
menschennatuur vleit, vindt gemakkelijker ingang, wanneer 't zich hult in het 
gewaad der vrijheid en vooruitgang, wanneer het motto van persoonlijkheidsvorming 
een gerechtigde eisch schijnt der menschelijke natuur. Wie zich thans ongegeneerd 
overgeeft aan de brutale verlokkingen en eischen der zinnelijke natuur, verkrijgt 
daardoor den roem, een 'aufgeklärt' modem mensch, een sterke geest, een hooge 
persoonlijkheid te zijn."38 De conclusie is duidelijk: "Wij, katholieke opvoeders, 
kunnen deze persoonlijkheidskultuur niet meemaken."39 Door de begripsverwarring 
rond dit modemisme was ook in het katholieke kamp de verleiding groot voor deze 
"treurige dwaling" te bezwijken: "Velen van ons dragen deze moderne machtspreuken 
reeds op de lippen. Ook onder ons wordt veel gesproken en geschreven over 
persoonlijkheidscultuur. Dat wij met die op zich zelf onschuldige, ofschoon 
dubbelzinnige termen den aartsvijand der kinderzielen niet in de hand werken."40 
In plaats van Gurlitt en Chamberlain, de "erkende profeten" van de naturalistische 
persoonlijkheidscultuur raadde Lamers, met de nodige reserves, het werk aan van 
Friedrich Wilhelm Foerster (1869-1966). Deze zag een belangrijke taak voor het 
christendom in de bestrijding van de materialistische cultuur. Volgens Foerster dreigt 
de zelfstandige persoonlijkheid ten onder te gaan in de massa waarin zij een "weiktuig 
da meerderheid" wordt. Om het individu weer in zijn waarde te herstellen pleitte hij 
voor een herstel van de geest ten opzichte van de materie door de ontwikkeling van de 
"hogere neigingen" in de mens. Opvoeding dient gericht te zijn op karaktervorming. 
De Kerk met haar bovennatuurlijke opvoedmiddelen, zoals het gebed en het heilig 
sacrament, kan hierin een belangrijke rol vervullen. Dit pleidooi voor een 
bovennatuurlijke inbreng in de opvoeding moet ons echter niet de ogen doen sluiten, 
aldus Lamers, voor de gevaarlijke naturalistische tendensen in het werk van Foerster 
de pedagogische middelen van de Kerk worden door hem alleen aangewend in 
psychologische zin met als doel de vorming van zelfstandige individuen en, in het 
verlengde daarvan, het herstel van oude culturele waarden. De christelijke waarden 
vormen voor Foerster geen uitgangspunt, maar worden door hem alleen erbij 
betrokken voor zover zij een hervorming van de cultuur kunnen bewerkstelligen. De 
boeken van Foerster zijn volgens hem dan ook ongeschikt voor hen, die nog 
gevormd moeten worden in de katholieke pedagogische literatuur. Zij die in dit 
opzicht reeds ontwikkeld zijn kunnen in zijn werk een aantal (onvolledige) praktische 
wenken vinden die als een "onderbouw" kunnen fungeren voor een waarlijk 
katholieke opvoedingssleer.41 
In zijn strijd voor een bovennatuurlijke pedagogiekk kreeg Lamers gezelschap van 
pater Gervasius OFMCap (Henricus van de Leemputten) (1884-1958). Door deze 
capucijn werden de opvattingen van Lamers nog verder toegespitst, zoals in zijn 
boekje Bovennatuurlijke paedagogiek (192S), verschenen in de Opvoedkundige 
Brochurenreeks.42 Volgens Gervasius is het belangrijkste doel van de mens het 
bovennatuurlijk heil en moet elke opvoeding daarop worden afgestemd. Aangezien dit 
heil alleen door bovennatuurlijke middelen kan worden bereikt, is de pedagogiek niet 
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meer dan een onderdeel van de theologie: deze weet immers door haar kennis van de 
openbaring haarfijn te vertellen op welke wijze men het "hoogste, edelste en 
voornaamste" kan bereiken: "Bij ons gaat de theologie voorop en wij spreken niet 
van paedagogische wijsbegeerte, maar van paedagogische theologie."43 Het 
bovennatuurlijk leven kan worden bevorderd door het beoefenen van goede waken en 
door het ontvangen van de heilige sacramenten. Gervasius bracht deze gedachten in 
praktijk in de Eucharistische Kruistocht, waarvan hij een van de drijvende krachten 
was.44 
2.2.2. De empirische psychologie 
Het primaat dat door Lamers, Gervasius en andere katholieke pedagogen werd gelegd 
bij de ontwikkeling van de bovennatuur betekende niet, dat men geen aandacht had 
voor de natuurlijke krachten van het kind. Zo stelde Gervasius in zijn 
Bovennatuurlijke Paedagogiek, dat de bovennatuur de hulp van de natuurlijke 
vermogens veronderstelt en nodig heeft. De natuur is de draagster, het 'subject' van 
de genade, reden waarom de kerk altijd het midden bewandeld heeft tussen een 
eenzijdig naturalisme en het supranaturalisme. Voor de bovennatuurlijke pedagogiek 
geldt, dat zij ook de natuurlijke vermogens en krachten moet ontwikkelen: "Natuur 
en bovennatuur zijn in het Roomse kind zoo nauw en harmonisch vereenigd om even 
harmonisch samen te werken. Beide moeten dus ontwikkeld. Blijft een van beide in 
ontwikkeling ten achter, dan is de eenheid en harmonie verbroken. Daarom heeft de 
paedagoog beide gelijkelijk en opzettelijk te ontwikkelen."45 
Zoals boven aangestipt hechtte ook Lamers groot belang aan de aanpassing van 
opvoeding en onderwijs aan de individuele aard van het kind. Hij wees van meet af 
aan op de noodzaak van een individualisering van het onderwijs, waarbij hij grote 
mogelijkheden zag voor de empirische psychologie en pedagogiek.46 Zo zag hij 
onmiddellijk het belang in van de psychologische test om bijvoorbeeld stoornissen 
in bepaalde vermogens (associatievermogen of attentievermogen) vast te stellen. De 
onderwijzer kan dan passende maatregelen nemen in de vorm van medische hulp of 
doorverwijzing naar bijzonder onderwijs. Verder kan met zo'n test een algemeen beeld 
worden gevormd van de leerling, zodat bepaalde eenzijdigheden in de ontwikkeling 
kunnen worden voorkomen. Blijkt bijvoorbeeld, dat een leerling een normale 
intelligentie bezit maar moeilijkheden heeft met spelling, dan kan de onderwijzer aan 
dit laatste extra aandacht besteden zonder zo'n leerling een klas terug te hoeven 
zetten. Hij vestigt ook de aandacht op het bestaan van verschillende typen van 
geheugen, welke op zich weer zijn gebaseerd op verschillende typen van 
voorstellingsvermogen, namelijk op (dominant) visuele, akoestische of motorische 
wijze. Door middel van psychologische experimenten kan men het specifieke 
geheugentype bij een leerling vaststellen en vervolgens de onderwijsstof daaraan 
aanpassen. Het experimentele geheugenonderzoek had de speciale aandacht van 
Lamers, die hierover in 1914 als eerste deel van Malmberg's Pedagogische 
Bibliotheek een boek publiceerde onder de titel De Psychologie van het Geheugen. 
Hij gaf hierin blijk van een gedegen kennis van zaken en behandelde alle auteurs die 
in het experimentele geheugenonderzoek hun sporen hadden verdiend, zoals 
Ebbinghaus, Lipmann, Meumann en Kraepelin. 
Grote verwachtingen had hij van de toepassing van de empirische psychologie en 
pedagogiek (dat wil zeggen de tegenwoordige ontwikkelingspsychologie) op het 
gebied van de didactiek. Door deze empirische wetenschappen kan men een 
nauwkeurig inzicht verwerven in de cognitieve, emotionele en motorische 
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ontwikkeling van het kind, waaraan de verschillende onderdelen van het onderwijs 
kunnen worden aangepast Zo had psychologisch onderzoek bijvoorbeeld uitgewezen, 
dat leesonderwijs voor het zesde jaar niet zinvol is, omdat voor die leeftijd de spraak 
nog onvoldoende is ontwikkeld en ook het associatievermogen, door middel waarvan 
een relatie gelegd wordt tussen het optische teken en de woordbetekenis, nog 
gebrekkig is. Voor het schrijfonderwijs komt daar nog bij, dat de tekenvaardigheid op 
de leeftijd van zes jaar nog maar gebrekkig is ontwikkeld. In plaats van meteen met 
lezen en schrijven te beginnen heeft de "experimentele verstandstudie" aangetoond, 
dat men beter langzaam kan beginnen en aan moet sluiten bij datgene wat bij het 
kind aan vaardigheid kan worden vastgesteld. Behalve een indicatie van de 
verstandelijke en (spraak- en schrïjf)motorische ontwikkeling kan de 
kinderpsychologie gegevens verschaffen over de ontwikkeling van de 
opmerkzaamheid, de speelsheid, het voorstellingsvermogen, de verbeelding en de taal. 
Zo merkte Lamers op, dat de verbeelding van het kind zeer beweeglijk is en dat 
voorwerpen uit de omgeving vaak verpersoonlijkt en bezield worden. De school geeft 
aan deze fantasieën te weinig voedsel door een nuchtere, realistische kijk op te 
dringen. Het is van groot belang, dat de school met deze en andere gegevens uit de 
empirische psychologie rekening houdt: "Kiest zij den tegenovergestelden weg dan 
ontstaat een te groóte inspanning der jonge hersens. Er volgt maar al te spoedig 
vermoeiheid en overspanning en de weg is gebaand tot de verschillende soorten van 
schoolziektes."47 
Ook Hoogveld was een voorstander van toepassing van de empirische psychologie in 
de pedagogische praktijk. Voor zijn aanstelling aan de Leergangen was hij uitsluitend 
actief op filosofisch en theologisch gebied.48 Toen hij in 1915 in Tilburg werd 
benoemd, nam hij zich voor te komen tot een wijsgerige fundering van de katholieke 
pedagogiek. Volgens hem is iedere pedagogische theorie en praktijk gefundeerd op 
wijsgerige vooronderstellingen. Zo wees hij op het probleem van de verhouding 
tussen individu en gemeenschap. Elk antwoord op deze vraag, bijvoorbeeld in de 
vorm van een extreem individualisme of een extreem gemeenschapsdenken, zal van 
invloed zijn op de wijze waarop het kind wordt opgevoed.49 Andere wijsgerige 
vraagstukken in dit verband zijn de vraag naar de plaats van het gezin, de school, de 
kerk en de cultuur in het algemeen in relatie tot de opvoeding van het kind. Samen 
met de theologie en een aantal empirische disciplines behoort de (sociale) 
wijsbegeerte tot de "hulpwetenschappen" voor de pedagogiek, die een "zelfstandige 
wetenschap" is. De pedagogiek heeft als voornaamste doel het kind zodanig te leiden 
en te vormen, dat het later zelfstandig en in vrije overgave zijn bovennatuurlijke 
bestemming kan vinden. Dat betekent niet, dat de pedagogiek of de verschillende 
hulpwetenschappen slechts dienstmaagd zijn van de moraaltheologie, zoals Gervasius 
stelt. Terwijl sommige hulpdisciplines, met name de wijsbegeerte en de theologie 
een "grondwetenschap" zijn, is dat nog geen reden om andere disciplines een 
autonome status te ontzeggen: psychologie, sociologie, statistiek enzovoorts hebben 
elk een eigen object en eigen onderzoeksmethoden waarmee zij ieder voor zich een 
zelfstandige bijdrage leveren aan de realisering van datgene wat door de 
grondwetenschappen als ideaal wordt geformuleerd.50 
De bovennatuurlijke gerichtheid van de opvoeding betekent niet, dat de katholieke 
opvoeder zijn ogen moet sluiten voor de natuurlijke geaardheid van het menselijk 
subject. De opvoeder zou zijn taak "kwalijk verstaan, als hij dat bovennatuurlijke 
leven opvatte als iets, dat zweeft los boven de natuur"31. De genade Gods verheft de 
hele mens tot een hogere orde, dat wil zeggen met inbegrip van zijn natuur. Vandaar 
het bekende woord "dat de genade de natuur niet te niet doet, maar deze veronderstelt 
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en adelt"52. Nog meer dan de naturalistische opvoeder dient de katholieke opvoeder 
zich toe te leggen op de juiste leiding en "juiste leiding eist evident ook kennis van 
het subject"53. Hoogveld stelde met nadruk: "Hoeden wij ons dus voor een 
minachtend neerzien op de profane studie van den natuurlijken mens alsof dit afbreuk 
zou doen aan de bovennatuurlijke beschouwing of deze daarvoor althans onverschillig 
zou zijn. Integendeel: de hoge, christelijke waardering van het kind vraagt, dat we ons 
met verdubbelde ijver toeleggen op de kennis van de kinderpsyche."54 
Nog voordat Hoogveld in 1915 met zijn cursus aan de Leergangen begon, wees hij 
Moller, toen nog rector55, er op, dat de leergang in de pedagogiek meerdere disciplines 
(of hulpwetenschappen) moet omvatten en dat deze leergang dus niet door een 
persoon gegeven kan worden. Moller stemde onmiddellijk met het plan in: de 
oorspronkelijke tweejarige cursus werd veranderd in een driejarige, waarbij het 
vakkenpakket werd uitgebreid tot Algemene Inleiding tot de Wijsbegeerte, Zielkunde 
(positief en wijsgerig). Kennisleer, Hoofdvragen van de Zedekunde en Eigenlijke 
Opvoedkunde. Hoogveld gaf deze vakken aanvankelijk alleen, maar wist twee jaar 
later van de immer enthousiaste Moller gedaan te krijgen, dat voor de empirische 
psychologie ("positieve zielkunde") een aparte docent werd aangesteld. Voor deze 
functie had hij zijn oog laten vallen op Roels, die in 1916 aan de Rijksuniversiteit 
Utrecht was toegelaten als privaatdocent in de experimentele psychologie.56 In 1917 
werd Roels aan de R.K. Leergangen benoemd lot docent in de experimentele 
psychologie alsmede in de onderzoeksmethoden en toepassing van de psychologie op 
pedagogisch terrein.57 Met de uitbreiding van het cursusprogramma in 1917 werd 
tevens besloten tot de oprichting van het Psychologisch-Paedagogisch Instituut. 
Met opzet koos men niet voor de term psycho-paedagogisch of iets dergelijks, omdat 
men, conform de opvattingen van Hoogveld, beide wetenschappen als zelfstandige 
disciplines wenste te blijven beschouwen. Aan het Instituut werd toegevoegd het 
Psychologisch-Paedagogisch Laboratorium, dat onder leiding kwam te staan van 
Roels. In het Laboratorium, dat in 1918 samen met het Instituut en de rest van de 
Leergangen naar Tilburg verhuisde, kregen studenten praktijkonderwijs in 
psychologische en paedagogische onderzoeksmethoden.58 Verder werd door de 
studenten gewerkt aan het ijken van de tests uit de door Roels en de hervormde arts 
en theoloog Joh. van der Spek (1887-1982) samengestelde Handleiding voor 
psychologisch onderzoek op school (1920).59 Daarnaast werd ook ander onderzoek 
verricht, zoals naar de psychologische karakteristiek van de onderwijzer.60 De 
resultaten hiervan werden gepubliceerd in het Tijdschrift voor Zielkunde en 
Opvoedingsleer, dat vanaf 1918 als officieel orgaan van het Psychologisch-
Paedagogisch Instituut ging functioneren. Tot de initiatieven van het instituut 
behoorde ook de oprichting in 1921 van de R.K. Paedagogische Vereniging. De 
voornaamste taak van deze vereniging was het organiseren van de R.K. 
Vacantiecursus in de Paedagogiek. Deze werd onder de naam R.K. Paedagogische 
week in 1921 voor het eerst in 's-Hertogenbosch gehouden met ruim 200 
deelnemers. Op de vacantiecursus, die om de twee jaar werd georganiseerd, werd 
behalve door docenten van de leergang gesproken door leidende personen uit de 
katholieke pedagogiek, psychologie en filosofìe zowel uit binnen- als buitenland. De 
cursussen trokken een groeiend aantal deelnemers, vooral uit kringen van het lager-
en kweekschoolonderwijs. Samen met de normale jaarcursus droeg de vacantiecursus 
in belangrijke mate bij aan een popularisering van de empirische psychologie en haar 
toepassing in onderwijs en opvoeding. 
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2.3. De psychologie van de arbeid 
2.3.1. De "reconstructie" van het Taylorstelsel 
Ook voor de arbeidende mens lede de psychologie al vroeg haar weldaden te gaan 
bewijzen. Met behulp van de experimenteel-psychologische methode zou zij een 
bijdrage kunnen leveren aan de rationalisering en humanisering van het arbeidsproces. 
De aanzet hiertoe werd geleverd door het Taylorstelsel, waarvan de zegeningen in 
Nederland werden verkondigd door onder meer de Delftse bedrijfseconoom en 
hoogleraar J.G.Ch.Volmer (1865-1935).61 Taylor kwam volgens de psychologen de 
eer toe als eerste het vraagstuk te hebben gesteld van de "menselijke factor" in de 
productie, maar zijn oplossing van dit probleem getuigde van een grote 
"onwetendheid in psychologicis"62. Men verweet hem onder andere zijn opvattingen 
over het zieleleven van de arbeider niet aan de empirie te hebben getoetst en aldus de 
belangrijke rol van de individuele verschillen niet te hebben onderkend. 
Het Taylorstelsel werd niet alleen bestreden vanwege zijn gebrek aan 
wetenschappelijkheid. Vooral in katholieke kring verzette men zich ook tegen de 
materialistische en utilaristische visie die daarin besloten lag. Een voorbeeld was de 
in de taalpsychologie geïnteresseerde jezuïet en neerlandicus Jac. van Ginneken SJ 
(1877-1945). Bij een onderzoek naar vaktalen ten behoeve van zijn Handboek der 
Nederlandsche Taal had deze geconstateerd, "dat de moderne fabrieksarbeider in 
tegenstelling tot den ouderwetschen gildebroer en ambachtsman, van een eigenlijke 
vaktaal: geen schijntje meer bezit. Voor mij, die gewoon ben, uit de taal tot het 
inwendig zieleleven te besluiten, was dat een openbaring. Ik stond ineens voor het 
brutale feit: dat dus het bewuste zieleleven van den modernen arbeider verkild, 
verstard en bevroren was."63 Volgens Van Ginneken kunnen de vaktaal en de aan de 
vaktaal ontleende spreekwoorden gebruikt worden als een "thermometer" voor het 
bewustzijn en daarmee voor het zieleleven van de arbeider. Sprekend op een 
vergadering die in 1917 door de R.K. Vakorganisatie was belegd in verband met het 
Taylorstelsel concludeert hij, dat de moderne arbeidsverdeling "de zielstemperatuur 
onder nul doet dalen; want dat overal en uitsluitend dáár de warme, levende 
arbeidersziel verkilt en bevriest, waar de arbeidsverdeeling haar lusten bot kan 
vieren"64. In zijn toespraak, die veel weg had van een donderpreek, stelt hij verder, dat 
invoering van het Taylorstelsel deze rampzalige ontwikkeling zal verergen. Het 
Taylorstelsel beschouwt de arbeider "als een louter stoffelijke machine, die alleen ten 
doel heeft het hoogst mogelijke rendement te geven"65. Dit systeem "is het toppunt 
van de Hierbeneden-Leer, die 's menschen hoogste ideaal in de grootste en 
voordeeligste produktie van uiterlijke goederen stelt en daarmee alles, ook het 
zieleleven van den arbeider en zijn levensgeluk opoffert"«. 
Ook Roels had weinig op met de "moraal-philosophie" van Taylor, volgens welke 
"de mens een machine (is), zonder individualiteit, zonder wil, zonder temperament, 
zonder gewoonte"67. Taylors "niets ontziende utilitarisme" diende plaats te maken 
voor "een hooggestemd idealisme, dat in den arbeider niet ziet: een helaas onmisbaar 
onderdeel der grote bedrijfsmachine, maar een persoonlijkheid, wier complex van 
levende krachten, in het eigen belang en in dat van de gemeenschap, in stand moet 
worden gehouden"68. Ondanks Taylors "wetenschappelijke flaters" en zijn 
"verwerpelijke moraalphilosophie" waren Roels en Van Ginneken het er over eens, 
dat wetenschappelijk bedrijfsbeheer noodzakelijk was, al was het alleen maar om het 
verlies tegen te gaan door inefficient gebruik van de arbeidskracht. Zo was van 
Ginneken het volkomen eens met Taylor, dat er een eind moest komen aan de 
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traditionele wijze waarop de patroon zijn arbeiders aannam. Ook de keuze van het 
beroep mocht niet meer aan toeval of sleur worden overgelaten. Hier diende "de 
wetenschap" in te grijpen, dat wil zeggen de moderne psychologie, die over enkele 
"eenvoudige proefjes" beschikte, waarmee nauwkeurig de aanleg en de geschiktheid 
voor de verschillende beroepen kon worden bepaald. "Ons nieuw devies is nu niets 
anders dan het ouderwetsche spreekwoord: De rechte man op de rechte plaats. Het 
eenig maar dan ook echt revolutionaire ligt in de toepassing: ... dat wij ook hierin 
de wetenschap in de arm nemen, die ons met betrekkelijk geringe moeite dat allemaal 
van te voren en vrij precies zeggen kan."69 De zielkundige techniek kon op die 
manier een nuttige hervorming teweeg brengen in de moderne industrie, die 
vergelijkbaar was met de bijdrage van de machinetechniek: "... evengoed als de 
machinetechniek is opgekomen met haar ingenieurs, die voor eiken tak van 
nijverheid de meeste geschikte machines leveren, (is) er ook een zielkundige techniek 
aan 't groeien, die voor eiken arbeid in alle takken van bedrijf ons de meest geschikte 
werklui kan aanwijzen"70. Van Ginneken voegde de daad bij het woord en drong ter 
vergadering aan op de oprichting van een Centraal Zielkundig Beroepskantoor, dat 
onder meer tot taak moest krijgen: "door zielkundige proeven op een daartoe ingericht 
laboratorium langzamerhand voor al de ploegen van elk bedrijf de zielkundig-
technische eisen vaststellen... de verkregen uitkomsten en afwijzingen der 
particuliere zielkundige technici kontroleeren... en... aldoende uitgroeien tot een 
vertrouwenswaardig bureau van advies voor alle arbeiders, die het ernstig meenen 
met de keuze van een levensberoep"71. 
Ook Roels vond, dat de overwegingen die Taylor tot zijn bemoeiingen inzake het 
bedrijfsbeheer hadden aangezet "in den grond juist" waren. Zijn systeem diende echter 
"in positieve zin gereconstrueerd" te worden, en wel door toepassing van de "sociaal-
economische psychologie"72. Deze beschikt namelijk over de exacte kennis van het 
verschil tussen individuen en over de psychologische voorwaarden van de arbeid. 
Zonder deze kennis is een wetenschappelijk bedrijfsbeheer onmogelijk. Hij wees op 
het "onmiddellijk practische nut" dat de psychotechniek in andere landen reeds had 
afgeworpen door onder meer haar psychologische analyse van verschillende vakken, 
haar methoden ter bepaling van aanleg en geschiktheid, haar onderzoekingen naar de 
beste methoden van leren en oefenen, de vermoeidheid, de invloed van fysische, 
psychische en sociale factoren op het arbeidsvermogen enzovoorts. Ook in Nederland 
kan het bedrijfsleven niet meer om de psychotechniek heen vanwege de (door het 
gebrek aan arbeidskrachten) toenemende economische strijd, waardoor "geen 
werkgever of bedrijfsleider aan de plicht kan ontkomen om op alle mogelijke 
manieren te bezuinigen"73. Door een verwetenschappelijking van de selectie en de 
opleiding van de arbeider kunnen tijd en geld bespaard worden. Verder kan met behulp 
van de psychotechniek een "intensievere exploitatie der bronnen van psychofysische 
energie" worden bereikt74 Dit is des te noodzakelijker vanwege de onmogelijkheid 
om uit de machines, die al op volle snelheid draaien, meer te halen dan reeds het 
geval is. Daar komt nog bij, dat door de invoering van de achturige werkdag in een 
kortere tijd evenveel geproduceerd moet waden als voorheen.?} 
Bij zijn onderzoek en de toepassing van de resultaten krijgt de psychotechnicus 
volgens Roels te maken met een reeks van wetenschappelijke, morele en sociale 
problemen. Deze zijn zo complex, dat de oplossing ervan alleen kan gebeuren binnen 
een arbeidsgemeenschap van deskundigen, bestaande uit ingenieurs, werkgevers, 
werknemers, bedrijfsleiders, sociaal geneeskundigen en "wat de ethische waardering 
der op grond van het onderzoek te nemen maatregelen aangaat" ook sociologen en 
moralisten.76 De leiding over dit team moet in handen komen van een in de 
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psychotechniek geschoolde psycholoog. Op de jaarvergadering van de Algemene 
R.K. Werkgeversvereniging op 27 mei 1919 stelde hij voor om aan de door hem 
bepleite arbeidsgemeenschap concreet gestalte te geven door de oprichting van een 
Instituut voor Bedrijfs· en Handelspsychologie. Dit instituut moet zich gaan 
bezighouden met alle facetten van de psychotechniek, zoals de experimenteel-
psychologische analyse van de verschillende beroepen en van de psychische en 
psychofysische eigenschappen die daarin zijn vereist, het ontwerpen van 
psychologische tests op basis van dit onderzoek, het afnemen van deze tests bij 
sollicitanten en onderzoek naar de invloed van fysische, psychofysische en 
psychologische invloeden op het arbeidsproces (vermoeidheid, monotomie, attentie 
enzovoorts). Ook het onderzoek naar psychische invloeden in de reclame rekende 
Roels tot het programma van het instituut, dat ook de handel van dienst zou kunnen 
zijn.77 
2.3.2. De samenwerking tussen kapitaal en arbeid 
Het Instituut voor Bedrijfs- en Handelspsychologie moest volgens Roels gaan 
samenwerken met het Centraal Zielkundig Beroepskantoor, dat in 1918, op voorstel 
van Van Ginneken, werd opgericht voor de R.K. Vakcentrale. Het kantoor van de 
Vakcentrale, waarvan Van Ginneken direkteur was met GD. Zegers als assistent, 
hield zich weliswaar alleen bezig met beroepskeuzeadvisering, maar het meer 
uitgebreide onderzoek van het Instituut voor Bedrijfs- en Handelspsychologie had naar 
de mening van Roels door zo'n samenwerking meer kans van slagen: "al was het 
alleen maar, dat het door deelname van het Beroepskantoor aan dergelijk soort 
onderzoekingen de werkman duidelijk zal worden, dat het daarbij niet uitsluitend om 
de belangen van den patroon te doen is"78. 
In tegenstelling tot het kantoor van Van Ginneken, dat in 1918 door de R.K. 
Vakcentrale werd opgericht en begin jaren twintig een bloeiend bestaan leidde, kwam 
het door Roels beoogde instituut niet van de grond. Op enkele grote bedrijven na 
(Philips, Staatsmijnen, Scheepvaart Vereniging Zuid en de P.T.T.) was de 
Nederlandse industrie nog te zwak ontwikkeld voor een rationele, laat staan een 
psychologisch geleide vorm van bedrijfsbeheer. Dit gold zeker voor de, in het Zuiden 
gelegen, katholieke (familie)bedrijven, waar men liever bleef vasthouden aan de 
beproefde patriarchale en familiale verhoudingen. Het duurde tot na de Tweede 
Wereldoorlog, eer het bedrijfsleven en de overheid oog begonnen te krijgen voor 
psychologische selectie, mens-machine adaptatie, menselijke verhoudingen en 
psychologische structurering van het arbeidsproces. Tot die tijd mocht de 
psychotechniek proefdraaien in de beroepskeuzeadvisering. 
Roels en Van Ginneken hadden van de psychologische geleide 
beroepskeuzeadvisering grote verwachtingen. Nog meer dan bij de selectie, waar de 
belangen van de werkgever wel eens kunnen prevaleren, hebben kapitaal en arbeid in 
de beroepskeuzeadvisering een gemeenschappelijk belang. Terwijl het Taylorstelsel 
slechts uitgaat van het louter materiele en de arbeiders tot machines degradeert, 
worden in de beroepskeuzeadvisering de doeleinden der economie met die der 
humaniteit vereend. Immers, voor een werkgever leidt een wetenschappelijk geleide 
beroepskeuzeadvisering of selectie tot een vermindering van het arbeidsverloop en een 
verhoging van de productiviteit van de arbeider, terwijl de arbeiders middels zo'n 
'wetenschappelijke sluis' op die plaatsen terecht komen die het meest passen bij hun 
aanleg en persoonlijkheid. Zo had Roels het in verband met de 
beroepskeuzeadvisering over een gemeenschappelijke taak: "Werkgevers en 
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werknemers zullen er in gelijke mate de vruchten van plukken; de arbeiders die 
plaatsen gaan bezetten, waar hun lichamelijke en geestelijke vermogens het best tot 
hun recht komen, de werkgevers de voor hun taak geknipte arbeidskrachten 
verwaven" " , 
Deze opvatting was een typisch product van het katholieke solidarisme, waarin aan 
samenwerking en harmonie de voorkeur werd gegeven boven klassenstrijd of 
individualistisch winstbejag.80 Collectivisme en (liberalistisch) individualisme 
komen volgens het solidarisme met elkaar overeen in een eenzijdig streven naar 
materieel gewin, dat een werkelijk persoonlijke, natuurlijke èn bovennatuurlijke 
ontplooiing in de weg staat. Slechts door samenwerking en harmonie kan deze 
gevaarlijke eenzijdigheid worden voorkomen en kan het arbeidsproces in functie 
worden gezien van de bovennatuurlijke bestemming van de mens. Vanuit deze 
achtergrond wezen Van Ginneken, Roels en andere katholieken81 het Taylorstelsel als 
materialistisch en utilaristisch van de hand. Door Taylor werd immers het loon 
beschouwd als de belangrijkste prikkel voor de arbeider en als de enige manier om 
hem te dwingen tot een gedisciplineerde werkwijze en een verhoging van het 
productietempo. Omdat dit stelsel ook zijn goede kanten had, moest het "in 
zielkundigen en christelijke geest" gereconstrueerd worden door toepassing van de 
psychologisch geleide beroepskeuzeadvisering. Deze gaat uit van de persoonlijke 
ontplooiing als gemeenschappelijke taak van werkgevers en werknemers en als 
belangrijkste doel van het arbeidsproces. Roels zag de door hem bepleite 
samenwerking tussen het Instituut voor Bedrijfs- en Handelspsychologie en het 
Centraal Zielkundig Beroepskantoor als een symbool van de solidariteit tussen 
katholieke werkgevers en werknemers, vooral wanneer deze samenwerking zich zou 
toespitsen op "de zielkundige analyse der verschillende vakken of arbeidsverrichtingen 
en de diagnose van den aanleg en de geschiktheid"82. Van Ginneken noemde het een 
"triomf voor de Katholieke Sociale Actie"83, als op deze manier "de positieve 
plannen van Werkgevers en Werknemers harmonisch ineenpasten, als beider zaak in 
den grond zoo nauw verwant bleek, dat de meeste middelen en maatregelen 
gezamenlijke krachten ondernomen, beider hoofd- en nevenbedoelingen elkanders 
neven- en hoofdbedoelingen bleken, en beider gezamenlijk ideaal dus in volkomen 
eendracht kon worden nagestreefd"84. 
Vanwege haar belang voor de persoonlijke ontwikkeling beschouwde men de 
beroepskeuzeadvisering als meer dan een sociaal-economische aangelegenheid: 
voortdurend werd door katholieke deskundigen benadrukt, dat de keuze van het beroep 
niet alleen het moment was waarop een geschikte arbeidskracht aan een bedrijf werd 
aangeboden, maar in de eerste plaats een beslissende fase was in de ontwikkeling van 
"den rijpende mensch"85. Een wetenschappelijk geleide beroepskeuzeadvisering zag 
men meer als een kwestie van opvoedkunde, dan als iets van bedrijfskundige aard. 
Terwijl de interesse van de psychologen van de beroepskeuzeadvzsering voortvloeide 
uit ontwikkelingen in de organisatie van het productieproces, zou de verdere 
wetenschappelijke uitwerking plaats vinden in het kader van activiteiten die door 
Roels, Van Ginneken, Lamers en andere katholieke psychologen (of geïnteresseerden) 
reeds op het gebied van onderwijs en jeugdzorg werden ondernomen. De 
psychotechniek van de beroepskeuzeadvisering werd hiermee een nieuwe loot aan de 
toegepaste pedagogische psychologie. Een toegepaste psychologie van de arbeid bleef 
voorlopig nog een pretentie die pas na de Tweede Wereldoorlog werd waargemaakt 
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2.3.3. De beroepskeuzeadvisenng 
Nog voordat de psychologie de beroepskeuzeadvisenng naar zich toetrok, waren op 
dit terrein al initiatieven ontplooid door verschillende maatschappelijke instanties. 
Vóór de Eerste Wereldoorlog leefde de gedachte, dat het gemis aan juiste voorlichting 
bij de keuze van het beroep de oorzaak was van een reeks van maatschappelijke 
problemen, zoals het gebrek aan geschoolde arbeiders, de jeugdcriminaliteit, armoede, 
veelvuldige wisseling van beroep enzovoorts.86 Instellingen als de Vereniging tot 
Bevordering der Vakopleiding van Handwerkslieden, R.K. patronaten, arbeidsbureaus, 
particulieren en gemeenten waren in het begin van de jaren tien begonnen met de 
oprichting van speciale commissies waar schoolverlaters voorlichting konden krijgen 
bij de keuze van hun beroep. In deze "commissies van advies bij de beroepskeuze" 
zaten artsen, onderwijzers, vertegenwoordigers van plaatselijke industriefin, leden van 
vakorganisaties en andere personen die geacht werden verantwoorde beroepsadviezen 
te kunnen geven. Over de werkwijze van deze commissies is weinig bekend. In ieder 
geval vond er een medische keuring plaats en speelden verder plaatselijke 
beroepsmogelijkheden en intuïtieve oordelen waarschijnlijk een rol bij het uitbrengen 
van het advies. 
Terwijl de commissies van advies na de Eerste Wereldoorlog als paddestoelen uit de 
grond schoten, werd de intuïtieve werkwijze ervan door sommige psychologen 
bekritiseerd. Het beroepskeuzevraagstuk was volgens hen veel te belangrijk om 
overgelaten te worden aan amateurs, wier "onwetenschappelijk gedoe" dillettantisme 
in de hand zou werken. Zo stelde Roels, dat "iemand toch wel eens de schrik om het 
hart slaat, als men ziet, dat Jan en Alleman dikwijls met belachelijk weinig 
zielkundige kennis van de beroepen en de aanleg en de geschiktheid van de 
menschen, die er naar solliciteren, zich maar geroepen acht van advies te dienen"87. 
De psychologie dient hier leiding en richting te geven: zij alleen beschikt over de 
wetenschappelijke methoden en resultaten op basis waarvan betrouwbare 
beoordelingen geleverd kunnen worden van de aanleg en de geschiktheid van de 
"candidaat" als ook van de eisen die door de verschillende beroepen worden gesteld. 
Om de beroepskeuzeadvisenng in de juiste banen te leiden begon men te streven naar 
de oprichting van centrale bureaus en kantoren van waaruit de bestaande commissies 
wetenschappelijk konden worden begeleid. In de loop van de jaren tien was door 
verschillende staatscommissies eveneens aangedrongen op centralisering van het 
beroepskeuzewerk. Van een door de overheid in te stellen centrale 
voorlichtingsdienst kwam echter niets terecht. De Minister van Arbeid, de katholieke 
hoogleraar Ρ J.M. Aalberse (1871-1948), vond dat de beroepskeuzevoorlichting zich 
eerst in particuliere banen tot een eenheid moest ontwikkelen voordat de overheid 
zich daarmee ging bemoeien. De terughoudendheid van Aalberse hing nauw samen 
met de opvoedkundige sfeer waarin het beroepskeuzevraagstuk werd getrokken. Men 
beschouwde de keuze van het beroep als een beslissende fase in het leven van de 
adolescent met grote gevolgen voor de latere persoonlijke ontwikkeling. De 
beroepskeuzeadvisenng kwam daarmee in het teken te staan van levensbeschouwing 
en confessie die een landelijke centralisatie in de weg stond. Vooral de katholieken 
hamerden erop, dat de beroepskeuzeadvisering "op innige wijze en in velerlei 
opzichten" was verbonden met godsdienst en levensbeschouwing. De uitoefening van 
een beroep staat uiteindelijk in functie van de ontplooiing van de bovennatuur die bij 
een verkeerde beroepskeuze gevaar loopt. Men wees bijvoorbeeld op mogelijke 
schadelijke invloeden van de beroepsomgeving op de zedelijke ontwikkeling van het 
individu. Of op het gevaar, dat iemand een beroep kiest, waarin hij weliswaar goed 
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verdient, maar waardoor hij zo in beslag wordt genomen, dat hij tekort schiet in de 
uitoefening van zijn religieuze plichten of in de zorg voor zijn gezin. De keuze van 
het beroep, zo redeneerde men, diende zoveel mogelijk aan te sluiten bij de 
persoonlijke ontwikkeling en het karakter van de aanvrager, niet alleen om hem of 
haar te beschermen tegen eventuele kwalijke morele invloeden (waar de een immers 
beter tegen bestand was dan de ander), maar ook om te voorkomen, dat de aanvrager 
zijn persoonlijke interesses en eigenschappen in een beroep niet kwijt kon. Hij zou 
dan zijn geluk misschien buiten zijn werk gaan zoeken (bijvoorbeeld bij "den ЬоггеГ) 
of zijn patroon verantwoordelijk gaan stellen voor zijn onvrede en aldus 'ten prooi 
vallen' aan het socialisme. Deze gevaren waren met name groot in de opkomende 
massa-industrie waar men al op vroege leeftijd werd geconfronteerd met geloofsafval 
en "zedenverwildering'*. 
Deze bezorgdheid, die ook bij andere confessionele groepen viel te beluisteren, leidde 
ertoe, dat de katholieken bleven aansturen op de oprichting van eigen commissies en 
bureaus naast de zogenaamde "neutrale" commissies die door gemeenten of 
particulieren werden opgericht. Ook het proces van centralisering diende volgens 
katholieke woordvoerders niet verder te gaan dan de eigen kring. Het Centraal 
Zielkundig Beroepskantoor van Van Ginneken zou deze functie prachtig kunnen 
vervullen. Deze "exclusivistische" houding werd door de neutralen fel bestreden. Ook 
daar vond men de beroepskeuzeadvisering een zaak van "volksopvoeding". De 
neutrale woordvoerders maakten echter een onderscheid tussen zedelijk-
maatschappelijke opvoeding enerzijds en zcdcUjk-godsdienstige opvoeding 
anderzijds.88 Deze laatste kwam volgens hen al genoeg aan bod in gezin, kerk en 
andere verenigingen en hoefde niet nog eens een rol te spelen in de 
beroepskeuzeadvisering. Daar ging het louter om de opvoeding tot maatschappelijke 
normen en waarden, zoals plichtsbesef, eerlijkheid, trouw en dergelijke. Aparte 
confessionele bureaus of organisaties op het gebied van de beroepskeuzeadvisering 
weiden door de neutrale woordvoerders dan ook overbodig geacht, w 
Doordat de katholieken in hun separatisme bleven volharden was een proces van 
verzuiling niet meer te stoppen. Terwijl het Centraal Zielkundig Beroepskantoor de 
centrale instantie werd voor de katholieke beroepskeuzeadvisering, werd in 1921 ter 
begeleiding van de protestantse beroepskeuzeadvisering de Christelijk Psychologische 
Centrale voor School en Beroep opgericht, welke vanaf 1928 werd geleid door J. 
Waterink (1890-1966), bijzonder hoogleraar in de pedagogiek en catechetiek aan de 
Vrije Universiteit. Voor de neutrale commissies die zich in 1921 gingen bundelen in 
de Vereeniging tot bevordering der voorlichting bij beroepskeuze, fungeerde als 
centraal kantoor het Amsterdams gemeentelijk bureau voor de advizering bij de 
beroepskeuze.90 Door de verzuiling kwam een bundeling van krachten maar moeizaam 
van de grond. In 1926 werd weliswaar een landelijk Centraal Comité opgericht, 
waarin de drie organisaties vertegenwoordigd waren. Dit comité legde nauwelijks 
enige activiteit aan de dag en beperkte zich tot het rondsturen van prospectussen, 
jaarverslagen en toelatingseisen voor bepaalde opleidingen naar de bureaus. 
Na de opening in 1921 draaide het Centraal Zielkundig Beroepskantoor met redelijk 
succes. Per jaar werden enkele honderden adviezen uitgebracht, terwijl daarnaast de 
katholieke commissies en bureaus voor beroepskeuze van een regelmatige stroom 
informatie weiden voorzien. Hoogtepunt in de activiteiten was de organisatie in 1924 
van de R.K. Vacantieleergang met als thema de beroepskeuzeadvisering. Doel van 
deze cursus, die werd gegeven onder auspiciën van het Psychologisch-Paedagogisch 
Instituut van de R.K. Leergangen, was om katholieke onderwijsgevenden en 
jeugdleiders vertrouwd te maken met de opzet en werkwijze van de 
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beroepskeuzeadvisering, zodat zij deze bij hun pupillen konden toepassen dan wel op 
andere wijze konden propageren. Het enthousiasme van de 250 deelnemers was groot 
Er werden tijdens de cursus allerlei plannen gesmeed voor de toekomst en zowel het 
onderwijs als de jeugdbeweging verklaarde zich solidair met de doelstelling van Van 
Ginnekens kantoor. De vakantiecursus had tot resultaat de oprichting van het 
tijdschrift voor beroepskeuze Aanleg en Beroep, dat in januari 1925 begon te 
verschijnen91 en de oprichting in 1925 van het R.K. Instituut tot opleiding van 
jeugdleiders en voorlichters bij beroepskeuze.92 
Van Ginneken paste de psychologische test ook toe in De Graal, een jeugdbeweging 
voor katholieke meisjes, die door hem in 1928 was opgericht vanuit de (eveneens 
door hem opgerichte) lekenorganisatie Vrouwen van Nazareth. In 1931 werden door 
De Graal bureaus voor beroepskeuze opgericht, waar bij grote groepen katholieke 
meisjes een psychologische test werd afgenomen. De resultaten werden doorgespeeld 
naar bedrijven als Vroom & Dreesman en С & A Brenninkmeyer, bij wie "keurige, 
kwieke en katholieke meisjes" zeer gewild waren.93 Omdat er verder geen speciale 
arbeidsbureaus voor katholieke meisjes bestonden, leiden de bureaus van De Graal in 
dejaren dertig, ondanks de teruglopende conjunctuur, een bloeiend bestaan. 
In 1925 legde Van Ginneken zijn functie neer als directeur van het Centraal 
Zielkundig Beroepskantoor en als redacteur van Aanleg en Beroep. De vermaarde en 
uiterst extravagante94 taalgeleerde was, na in 1919 vergeefs voorgedragen te zijn voor 
een hoogleraarspost aan de Universiteit van Amsterdam95, in 1923 aan de Katholieke 
Universiteit Nijmegen benoemd tot hoogleraar in de Nederlandse taal en letteren, de 
vergelijkende Indogermaanse taalwetenschap en het Sanskrit. Deze functie en een 
reeks andere maatschappelijke verplichtingen noopten hem tot beëindiging van zijn 
activiteiten op het gebied van de beroepskeuzepsychologie. De taken van Van 
Ginneken werden overgenomen door Roels, die als nieuwe directeur al snel 
geconfronteerd werd met een neergang in activiteiten. Dit was voor een belangrijk 
deel het gevolg van de wankele organisatorische positie van het beroepskantoor. Het 
R.K. Vakbureau was in eerste instantie tot oprichting van dit kantoor overgegaan als 
mogelijk tegenwicht tegen de eenzijdigheden van het Taylorstelsel. In Nederland was 
de katholieke vakorganisatie echter tot de conclusie gekomen, dat de strijd tegen de 
taylorisering van het produktieproces meer was gediend met een verbetering van de 
medezeggenschap in de onderneming. Als aanzet daartoe begon men te streven naar de 
oprichting van bedrijfsraden zoals die werden bepleit door de katholieke econoom 
J.A. Veraart (1886-1955), onder meer in zijn Vraagstukken der economische 
bedrijfsorgardsatie (1918). 
De beroepskeuzevoorlichting was volgens de katholieke vakbonden een belangrijke 
zaak, maar hoorde eigenlijk thuis bij onderwijs en jeugdorganisatie: bij de 
beroepskeuze speelden immers de omstandigheden thuis en op school een 
doorslaggevende rol. Ook in de praktijk van de beroepskeuzeadvisering was men niet 
altijd even gelukkig met de band met het R.K. Vakbureau. Het Centraal Zielkundig 
Beroepskantoor werd op die manier louter als een arbeidersorganisatie beschouwd, 
welke alleen psychotechnisch onderzoek voor lagere beroepen verrichtte. Dit was een 
doorn in het oog voor de nieuwe directeur Roels, die aandrong op toepassing van de 
psychotechniek bij de hogere beroepen. 
In 1925 ging het R.K. Vakbureau accoord met een begroting voor de komende zeven 
jaar, waarin het voortbestaan van het Centraal Zielkundig Beroepskantoor werd 
gegarandeerd. Toen deze termijn was verstreken vroeg de Commissie van Beheer van 
het kantoor zich af, "of de organisatie van ons Beroepskantoor in haar oorspronkelijk 
opzet nog wel de juiste geacht kon worden, waar de laatste jaren steeds meer is 
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komen vast te staan, dat het vraagstuk der beroepskeuze-voorlichting in wezen een 
opvoedkundig vraagstuk is"96. Toen Roels naar aanleiding hiervan bij het 
vakbondsbestuur het voorstel deed om het beroepskantoor in dienst te stellen van 
jeugdbeweging en onderwijs, was het bestuur echter van oordeel, "dat bij een 
dergelijke ontwikkeling van de beroepskeuzevoorlichting het Verbond als centrale der 
katholieke arbeidersbeweging hier zeker geen taak heeft te vervullen, doch dat deze 
toekomst aan een of ander instituut, dat de belangen van het onderwijs behartigt of 
van de jeugdorganisatie"97. Vanaf het begin van dejaren twintig was ad gezocht naar 
de mogelijkheid om het Centraal Zielkundig Beroepskantoor over te hevelen naar de 
katholieke jeugdorganisatie. Bij het R.K. Centraal Bureau voor Onderwijs en 
Opvoeding, dat onder leiding stond van de priesterr/iJ.F. Verhoeven (1883-1949) 
ving men echter bot. Ook de Interdiocesane Jeugdcommissie van de priester BJl.de 
Groot (1885-1956)98 was maar matig geïnteresseerd.99 Nadat in 1929 het enthousiast 
gestarte tijdschrift Aanleg en Beroep door deze desinteresse ter ziele was gegaan, 
moest het Centraal Zielkundig Beroepskantoor in 193S haar deuren sluiten. Zijn 
centrale functie werd, althans voor het Zuiden van het land, overgenomen door het 
R.K. Openbaar Bureau voor Beroepskeuze te Tilburg. De wetenschappelijke 
begeleiding van dit bureau, zoals het ontwerpen en ijken van tests en de opleiding tot 
psychotechnisch assistent, werd verzorgd door het psychotechnisch laboratorium van 
de Katholieke Hogeschool Tilburg dat onder leiding stond van De Quay. 
De opheffing van het Centraal Zielkundig Beroepskantoor was een ernstige tegenslag 
voor het katholieke beroepskeuzewerk, dat tijdens de crisisjaren, zoals het gehele 
beroepskeuzewerk in Nederland100, een moeilijke periode doormaakte. De katholieke 
bureaus wisten zich echter te handhaven, soms ten koste van gemeentelijke bureaus 
die door het terugdraaien van subsidies hun activiteiten aan andere, vaak particuliere 
bureaus moesten overdragen. Ook de bureaus van De Graal zetten, zoals reeds 
gemeld, tijdens de crisis hun activiteiten voort. Na de Tweede Wereldoorlog breidde 
het beroepskeuzewerk zich als een olievlek uit Tijdens de 'tweede industriële golf, 
die werd ingezet met de Wederopbouw, werd in een groot aantal regio's (vooral in het 
Zuiden van het land) overgeschakeld van het agrarische bestaan naar arbeid in de 
industrie. Behalve een zo goed mogelijke verdeling van arbeidskrachten trachtte men 
via de psychologisch geleide beroepskeuzeadvisering ook de eventuele culturele en 
geestelijke schokeffecten op te vangen die met deze veranderingen gepaard gingen.101 
Men beschouwde het als een taak van geestelijke gezondheidszorg om de weerstanden 
bij de boerenbevolking te overwinnen door voldoende voorlichting te verschaffen 
over de nieuwe mogelijkheden in de industrie en adviezen te verstrekken over functies 
en opleiding waarvoor men geschikt kon worden geacht.102 
2.3.4. Rutten en de bedrijfspsychologie 
Na de Tweede Wereldoorlog kwamen naast selectie en beroepskeuzevoorlichting ook 
functieanalyse, opleiding van personeel en organisatieadviezen in het takenpakket 
van de industriële psychologie. Deze uitbreiding was voor een belangrijk deel het 
werk van Rutten103. Ook hij maakte zich sterk voor een psychologische 
'reconstructie' van de wetenschappelijke bedrijfsvoering. In een voordracht voor de 
R.K. Mijnwerkersbond in 1938 sprak hij zijn zorg uit over de toenemende 
rationalisatie van het productieproces. Hij had daarover een genuanceerder oordeel dan 
Van Ginneken en zijn leermeester Roels. In de rationalisatie heeft men "een 
verzamelwoord gezien voor alle wraakroepende zonden"104. Ten onrechte, aldus 
Rutten: "Dat men de rationalisatie van de arbeid baseert op de studie van het 
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productieproces, is goed; dat men ze daarop alléén baseerde, was eenzijdigheid."103 
Studie van het productieproces is iets anders dan studie van het arbeidsproces. Dit 
laatste werd nog veel te weinig gedaan. Bedrijfsleiders streefden naar een maximale 
productie tegen minimale kosten. Zij zochten naar werkmethoden waardoor geen 
krachten, energie en werktijd werden verspild. De 'technisch kortste weg' was 
volgens hen de meest efficiënte. Rutten stelde daartegenover, dat efficiëntie ook een 
kwestie is van welzijn van de arbeiders: 'Έβη psychotechnicus, die in een bedrijf 
treedt louter met de opzet de prestaties te verhogen en niet tevens het welzijn van de 
arbeiders, is in de tegenwoordige toestand van ons economisch stelsel niet op zijn 
plaats."106 
De industriële psychologie moet niet blijven staan bij de selectie, maar moet zich 
ook gaan bezighouden met de optimalisering van werkmethoden. Evenals de 
bedrijfsleiding is de industriële psychologie er op uit "overbodige arbeidsbewegingen 
uit te schakelen, omwegen te vermijden, het traject van de bewegingen volgens het 
principe van de kortste weg te veranderen, de arbeidsbewegingen, waar het kan, te 
verleggen in de richting van de zwaartekracht, bewegingen gelijktijdig met de twee 
handen verricht in een symmetrische vorm te brengen; ook de industriële psychologie 
gaat uit van het beginsel, dat er - individueel, niet collectief gezien - slechts één 
methode is om het werk het beste te doen"107. De beste weg moet echter niet alleen 
nuttig zijn voor de productie, maar ook goed voor de mens. 
Tijdens de oorlog kreeg Rutten bij de Staatsmijnen de gelegenheid zijn plannen ter 
verbetering van werkmethoden ten uitvoer te brengen. Samen met zijn voormalige 
assistent WJ.P. Willems (1909-1984)108, die in 1939 bij de Staatsmijnen als 
psycholoog was aangesteld, werkte hij aan de modernisering van de vakopleiding 
voor mijnwerkers. De inspanningen van Rutten en Willems resulteerden in de 
oprichting van de Ondergrondse Vakschool (OVS), een driejarige opleiding waarin 
met kleine stapjes werd toegewerkt naar het werk onder de grond. Naast het 
bijbrengen van vakkennis en vaardigheden, was de opleiding gericht op het 
aankweken van een "goede mentaliteit".109 Het werk onder de grond is niet alleen 
gebaat bij vakbekwaamheid, maar ook bij goede wil en verantwoordelijkheidsbesef. 
Eigenschappen, die in dit opzicht van belang worden geacht, zijn verdraagzaamheid, 
aanpassingsvermogen en zelfstandig kunnen werken. Men probeerde deze 
eigenschappen te ontwikkelen door een combinatie van individueel en 
groepsonderwijs. Bij dit laatste moet niet gedacht worden aan het individualistische 
klassikale onderwijs, maar aan onderwijs waarin in groepsverband wordt gewerkt aan 
opdrachten. 
Rutten beschouwde het onderwijs aan de OVS als een vorm van "opleiding" hetgeen 
naar zijn idee iets anders was dan "training". Training is een "stelselmatig, zakelijk, 
gedisciplineerd leren gebruiken van kundigheden ter verhoging van het 
gebruiksrendement van die kundigheden"110. Als zodanig is training geschikt voor 
ongeschoolde arbeid, die in een vereist tempo of op grond van louter ervaring moet 
worden verricht, en voor geschoolde arbeid die alleen vakvaardigheid vereist. Voor 
arbeidstaken die hogere eisen stellen is training ongeschikt: "Het beroep is ook een 
levensmidden, dat aan de betrokkene meer of minder voldoening geeft, en waarin 
sociale factoren hoogst belangrijk zijn."111 Bij training ziet men de arbeid puur 
individueel, en niet sociaal, dat wil zeggen als een taak die in gemeenschap wordt 
verricht en waarin men elkaar helpt en elkanders tekorten aanvult: "Teamspirit, 
saamhorigheid, de sociale componenten van de arbeidstaak, worden niet getraind. Wij 
trainen voor de werkverrichtingen, wij leiden op voor de werkkring"112 
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Na het succes113 van de OVS mocht Rutten van de Scheepvaart Vereniging Zuid te 
Rotterdam zich gaan bezighouden met de verbetering van de opleiding van 
havenwerkers. De havenwerkgevers hoopten dat een verbetering van de opleiding een 
einde zou maken aan het grote verloop in de haven. In 1936 hadden zij reeds de 
psycholoog (en leerling van Roels) Jac. van Doel (1900-1972)114 aangesteld voor het 
verrichten van selectieonderzoek, maar diens inspanningen hadden voor wat betreft 
het terugdringen van het verloop blijkbaar niet het gewenste effect. Samen met zijn 
assistent W. Vijftigschild (geb. 1917) ging Rutten zelf in de haven werken.115 Door 
'participerende observatie' kreeg hij een nauwkeurig beeld van de voor het havenwerk 
vereiste eigenschappen. De bevindingen van Rutten en Vijftigschild lagen ten 
grondslag aan de oprichting van de Havenvakschool die in 19S3 werd geopend.116 
De verbetering van de arbeidshandeling, zoals die door Rutten werd nagestreefd, was 
ook al aangepakt door Taylor onder de leus "one best way of doing the job". Taylor 
kwam daarbij echter niet verder dan het verrichten van studies van de tijd van de 
arbeidshandeling door met een stopwatch in de hand bij te houden, hoe lang iedere 
deelverrichting van deze handeling duurde. De arbeiásbeweging werd voor het eerst 
nauwgezet bestudeerd door Frank Gilbreth (1868-1924). Aan Taylors tijdsstudie 
voegde deze de bewegingsstudie toe, dat wil zeggen "het onderzoek en de classificatie 
van de meest fundamentele bewegingen van het lichaam, onafhankelijk van de 
bijzondere en concrete vorm van de arbeid waarin deze bewegingen worden 
verricht"117. Door een vergelijkende analyse van verschillende activiteiten (sport, 
arbeid, chirurgie) probeerde hij te komen tot "one common set of principles", die aan 
alle vormen van beweging ten grondslag zou liggen. 
Een van de eerste arbeidshandelingen waarop Gilbreth zijn bewegingsstudie toepaste 
was het metselen. De resultaten publiceerde hij in Bricklaying System (1909). Hij 
toonde aan hoe een traditioneel ambacht als het metselen aanzienlijk kon worden 
gerationaliseerd door een zorgvuldige observatie van de bewegingen van de metselaar. 
Van de achttien onderbewegingen waaruit de totale metselbeweging is samengesteld 
bleken er dertien onnodig te worden verricht, zodat de totale beweging tot vijf 
onderbewegingen kon worden gereduceerd. Verder construeerde hij een verstelbare 
stellage voor de aanvoer van stenen, zodat de metselaars minder hoefden te bukken. 
Door deze rationalisatie wist Gilbreth de productie vrijwel te verdrievoudigen van 120 
naar 350 stenen per man per uur. 
Ook Rutten nam de rationalisatie van het metselen ter hand. In maart 194S verleende 
hij samen met enkele medewerkers medewerking aan een experiment tot versnelde 
scholing van metselaars. De opdracht voor dit experiment, dat werd uitgevoerd in (het 
reeds bevrijde) Eindhoven, kwam van het Ministerie van Sociale Zaken, dat met het 
oog op de Wederopbouw zocht naar een vergroting van het aantal metselaars.118 
Rutten en de zijnen begonnen hun werkzaamheden met een nauwkeurige observatie 
van de metselhandeling die tot in zijn fmesses werd geanalyseerd.119 In tegenstelling 
tot Gilbreth, die de metselbeweging op elementaristische manier120 uiteenlegde, 
probeerde Rutten de metselbeweging te zien als een "Gestalt", dat wil zeggen als een 
geheel waarvan de verschillende onderdelen hun functie en zin ontleenden aan het 
geheel waarvan zij deel uitmaakten.121 
Na de observatieperiode werd een scholingsprogramma opgesteld, waarin begonnen 
werd met ritmische oefeningen.122 Hierin waden de karakteristieke arbeidshandelingen 
aangeleerd, zoals het zagen, vijlen, schaven, het hanteren van de troffel, van de 
steekbeitel, de samenwerking van oog en hand, enzovoorts. De vakhandelingen 
moesten in de juiste lichaamshouding plaatsvinden op het ritme van de gongslag. 
Als het ritme er eenmaal in zat, werd het tempo geleidelijk opgevoerd. De 
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"ruggegraat van de opleiding" werd gevormd door de nauwkeurig omschreven 
werkopdrachten. Wanneer deze in 75% van het tempo van de geschoolde vakman 
foutloos werden uitgevoerd, kon men de school verlaten. De "Methode Eindhoven" 
werd uitgebreid naar andere vakken, waarvoor een aantal Centra voor versnelde 
scholing van volwassenen werd opgericht. De versnelde opleiding leverde niet alleen 
een aanzienlijk verkorting op van de opleidingstijd, maar bleek achteraf ook te leiden 
tot een sterke binding aan het vak.123 
De analyse van de metselhandeling resulteerde in de opstelling van een 
geschiktheidsprofiel, waarin een overzicht werd gegeven van de verschillende 
vaardigheden en eigenschappen die voor het metselvak waren vereist. Rutten werd 
enige tijd later door het Rijksarbeidsbureau gevraagd om dergelijke profielen op te 
stellen voor alle industriële beroepen in de regio Nijmegen. De achtergrond van dit 
verzoek was, dat de werkgelegenheid in het land zeer ongelijk was verdeeld en dat 
men voor een betere spreiding van de beroepsbevolking een grotere behoefte had aan 
een classificatie van de industríele beroepen. Zonder zo'n classificatie kon men de de 
arbeiders van door de oorlog uitgevallen industrieën of andere werkloze arbeiders niet 
behoorlijk voorlichten over de verschillende beroepsmogelijkheden. Na een onderzoek 
in negentien bedrijven in Nijmegen en omstreken was in mei 1947 het rapport klaar. 
De hierin vervatte beroepsclassificatie was niet (zoals gewoonlijk) gebaseerd op de 
verhouding van de beroepen in het bedrijf en ook niet naar hun verschil in beloning, 
maar naar de "relevante taaksgezichtpunten, gecombineerd met wat de werknemer 
voor een goede vervulling van zijn taak aan geschiktheidsfactoren moet 
inbrengen"124. Behalve als richtlijn voor beroepskeuzeadvisering, selectie en 
opleiding, ging de "Methode van Nijmegen" fungeren als uitgangspunt voor een 
landelijke ordening van lonen en salarissen, die tot op dat moment werden bepaald 
door willekeurige factoren als geschooldheid, ervaring en het oordeel van de chef.125 
Op intiatief van Rutten en De Quay werd in 1947 het Gemeenschappelijk Instituut 
voor Toegepaste Psychologie (GITP) opgericht met vestigingen in Nijmegen en 
Tilburg. Terwijl dit instituut zich aanvankelijk beperkte tot het verstrekken van 
adviezen over beroepskeuze en selectie, ging het zich ook bezighouden met 
functieanalyses, training en opleiding. Vanaf het midden van de jaren vijftig breidde 
het GITP zijn activiteiten uit in de vorm van research op het gebied van planning en 
organisatie. Dit laatste was vooral het werk van JJA. Vollebergh (geb. 1925)126, die 
in 1956 samen met MJ.M. Daniels (geb. 1920)127 de leiding van het instituut in 
handen kreeg. Deze bij Rutten afgestudeerde en gepromoveerde psychologen namen 
de leiding over van twee andere leerlingen van Rutten, J. Snijders (geb. 1910)12* en 
JM. van Susante (geb. 1913)129 die vanaf de oprichting het instituut hadden bestierd. 
Tijdens de 'tweede industriële golf in het begin van de jaren vijftig werd het GITP 
geconfronteerd met een enorme vraag naar beroepskeuze en selectieadviezen.130 Om 
die reden werden ook vestigingen opgericht in Eindhoven, Heerlen, 's-Hertogenbosch 
en Arnhem. Later concentreerde het GITP zijn activiteiten in één vestiging, en wel 
die te Nijmegen. 
2.4. De vraag naar de persoon 
2.4.1. De "zielevlekken" van Van Ginneken. 
Als directeur van het Centraal Zielkundig Beroepskantoor was het uitgangspunt van 
Van Ginneken, dat een beroepskeuzeadvies gebaseerd moest zijn op een totaalbeeld 
van iemands capaciteiten. Als men wil weten of iemand voor een bepaald beroep 
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geschikt is, dient men niet alleen onderzoek te verrichten naar de functies die in dat 
beroep vereist zijn, maar moet ook gestreefd worden naar een zo volledig mogelijk 
beeld van de persoon in kwestie. Volgens van Ginneken voorkom je daarmee, dat 
iemand voor een bepaald beroep geschikt geacht wordt op grond van enkele 
eigenschappen, maar later in dat beroep geen bevrediging vindt omdat andere 
vermogens ongebruikt blijven: "Want voor persoonlijkheid en maatschappij 
noodlottig is het, wanneer de werkman aan een taak gesteld wordt, waarvoor zijn 
vermogens ontoereikend blijven. Maar bijna even ongelukkig is het geval als een 
werkman, die tot het veel meerdere in staat is, zijn leven lang slechts mag doen met 
het veel mindere."131. 
Dit principe is volgens Van Ginneken "zoo klaar als een klontje". Het probleem ligt 
echter in de quantitatieve bepaling: "Wat en hoeveel mag aan iemands aanleg 
ontbreken om toch nog in een ambacht te slagen? Wat en hoeveel mag iemands 
aanleg overhouden, om zich in zoo'n ambacht toch nog gelukkig en op zijn plaats te 
voelen?"132 Daar komt nog bij dat een bepaald gebrek aan kwaliteiten gecompenseerd 
kan worden door andere eigenschappen. Deze overwegingen maken het noodzakelijk 
om een totaalbeeld van iemands capaciteiten te verwerven op basis van kwantitatief 
onderzoek. Van Ginneken had daartoe de beschikking over 120 proeven, gerubriceerd 
in 16 groepen. Elk van deze groepen had een naam: geheugen, distributieve aandacht, 
geconcentreerde aandacht, wilskracht, praktisch verstand, gewichtsgevoel, 
reactiesnelheid enzovoorts. De proeven waren door hem ontleend aan andere reeds 
bestaande tests of waren naar intuïtie en inzicht door hem geconstrueerd. De 
resultaten van de "proefjes", die voor een groot deel werden afgenomen met de toen 
gangbare psychofysische apparatuur, werden door hem afgezet op 120 stralen van een 
cirkel.133 Door deze punten op de stralen met elkaar te verbinden verkreeg men het 
persoonssilhouet of wel de "zielevlek"134 van de proefpersonen. 
Van Ginneken (of zijn assistent Zegers) nam nooit alle 120 proeven af. Meestal koos 
hij er zo'n 20 à 40 uit, van elke groep minstens een. Bij een dergelijk aantal, mits 
goed verdeeld over de cirkel, was men al aardig in staat tot het opmaken van een 
silhouet. Na het verkrijgen van het persoonssilhouet werd overgegaan tot de 
vergelijking met de verschillende ambachtssilhouetten. Het ambachtssilhouet vormde 
het persoonssilhouet zoals dat voor een succesvolle uitoefening van het beroep 
vereist was. Wanneer het persoonssilhouet redelijk overlapte met bijvoorbeeld het 
silhouet van de typiste, dan kon men aannemen, dat de proefpersoon voor dit beroep 
geschikt was. 
De gegevens voor de ambachtssilhouetten werden verkregen door middel van een 
enquête die in 1918 en 1919 werd afgenomen onder de leden van de R.K. 
Vakbonden.135 Van Ginneken vulde deze vragenlijst aan met een aantal items over het 
gevoels- en wilsleven. In totaal bestond de enquête uit 131 items, bij elk waarvan 
moest worden aangegeven in hoeverre de daarin vermelde eigenschappen of 
vaardigheden in dat beroep noodzakelijk waren en hoe vaak er een beroep op werd 
gedaan. De resultaten van de enquête werden nader gepreciseerd door ingenieurs en 
vakleraren eveneens te vragen de enquête in te vullen en door persoonssilhouetten op 
te maken van succesvolle vertegenwoordigers van bepaalde beroepen. Bij de opening 
van het kantoor in 1921 had hij de beschikking over 12 ambachtssilhouetten, onder 
meer van het beroep van timmerman, metselaar, suikerbakker, borstelmaker en 
letterzetter. Met behulp van de zielevlekmethode, waarvan hij later ook intensief 
gebruik maakte in de beroepskeuzebureaus van De Graal, werden per jaar enkele 
honderden personen op hun beroepsmogelijkheden getest Volgens Van Ginneken, 
die de loopbaan van de door hem onderzochte personen bleef bijhouden, werkte zijn 
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systeem bevredigend. Het grote voordeel ervan was volgens hem, "dat wij niet alleen 
maar antwoord weten op de vraag: Kan ik dit of dat worden? maar ook bescheid 
kunnen geven op de veel algemener aanvrage: Wat kan ik eigenlijk het beste 
worden?"136 Op een door het Beroepskantoor in 1924 georganiseerde Vacantieleergang 
van de R.K. Leergangen pleitte hij voor verdere toepassing van zijn methode in het 
onderwijs, zodat elke jonge man of vrouw naast het "notenbriefje" de beschikking 
kreeg over een psychologisch profiel voor een verantwoorde beroepskeuze. Hij had 
hiervan grote verwachtingen: "Wij zijn niet zoo naief om te meenen dat na deze 
verbetering hier op aarde alles plotseling rozengeur en maneschijn zal wezen. Wij 
beseffen dat hiermee slechts het eerste model van een nieuw wieltje gesmeed wordt 
voor het ingewikkelde raderwerk onzer nieuwe wereldorganisatie. Maar toch schamen 
wij ons niet voor de optimistische hoop, dat we hiermee naar krachten meewerken 
aan het levensgeluk en het stoffelijk welzijn beide van het komende Nederlandsche 
geslachL"137 
2.4.2. De eenheid van de mens 
Ondanks het succes ervan bleef kritiek op de methode van Van Ginneken niet uit. Er 
werd door sommigen getwijfeld aan, wat men tegenwoordig zou noemen, de 
betrouwbaarheid en de validiteit van zijn test. Zo werd er nauwelijks onderzocht of de 
geteste eigenschappen ook werkelijk in de verschillende beroepen vereist waren (het 
ijken van de test), terwijl er ook geen onderzoek werd verricht naar de vraag of deze 
eigenschappen met de door hem verrichte "proefjes" inderdaad werden gemeten. Naast 
deze methodologische kritiek werd erop gewezen, dat het persoonssilhouet niet meer 
was dan een optelsom van elementaire vaardigheden, waarbij de eenheid van de 
persoon uit het zicht verdween. Bovendien beperkte Van Ginneken zich tot 
oppervlakkige psychische functies, die misschien van belang waren bij simpele 
arbeidshandelingen, maar die in de hogere en leidinggevende beroepen slechts een 
beperkte rol speelden. In de hogere beroepen kwam het aan op dieper liggende, 
persoonlijke eigenschappen die bij de door Van Ginneken gebruikte methode een 
'blinde vlek' bleven. 
Met name Roels drong aan op een benadering in de psychotechniek, waarin gestreefd 
werd naar het begrijpen van de persoon als een zinvolle eenheid. In een rede voor de 
Handelshogeschool te Rotterdam op 26 april 1928 stelde hij, dat de psychologie 
moest ophouden zich te normeren naar het model van de natuurwetenschappen, 
waarbij de psychische verschijnselen in elementen werden uiteengelegd en 
vervolgens, voor een totaalbeeld, weer bij elkaar werden opgeteld. In zo'n 
atomistische benadering, die meer op de functie dan op de persoon is ingesteld, 
bestaat het individu niet, "of liever, het is voor haar een product van abstractie; enkel 
een punt, een snijpunt van algemeene wetmatigheden, geen werkelijke wezenskem, 
ééns en ook maar ééns gegeven"138. Zonder expliciet te verwijzen naar Van Ginneken 
en zijn zielevlekken stelde Roels, dat de zogenaamde "psychogrammen", waarin 
individuele eigenschappen kwantitatief worden neergelegd, geen 
"individualiteitskarakteristieken" zijn: "zij verhouden zich tot deze laatste als 
polygonen tot de omgeschreven cirkels; zij benaderen haar hoogstens, maar gaan er 
nimmer in over"139. Het feit, dat de elementaristische benadering in sommige 
gevallen kan bogen op betrouwbare resultatenuo, is voor een groot deel te danken aan 
de omstandigheid, "dat de arbeider in het hedendaagsche grootbedrijf veelal niet meer 
met den inzet van zijn geheele persoonlijkheid dient"141. Dat wordt volgens Roels 
ook niet meer van hem verwacht: "De verregaande specialiseering van het 
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arbeidsproces en de massaproductie van uniform materiaal maakt het hem trouwens 
mogelijk door een appèl op eigenschappen, die aan de périphérie der persoonlijkheid 
gelegen zijn, aan de gestelde eischen te voldoen. En erkend moet worden, dat juist 
deze eigenschappen bij een analytisch onderzoek tot haar recht komen."142 Hij vond 
het niet geoorloofd om "uit de relatieve bruikbaarheid der analytische methoden te 
concluderen tot de mogelijkheid en de wenschelijkheid om haar nu zonder meer ook 
op ander gebied in te voeren, b.v. bij de selectie van personeel, dat voor de 
uitoefening van zijn taak dieper in de persoonlijkheid gewortelde eigenschappen van 
noode heeft of bij de schifting van candidaten voor het middelbaar en voorbereidend 
hooger onderwijs**143. 
Omwille van een meer levensechte, en vooral ook voor hogere beroepen geschikte, 
psychotechniek pleitte Roels voor een verbinding met de "cultuurpsychologie", 
daarmee doelend op die psychologie waarin de psychische verschijnselen werden 
begrepen als een zinvolle eenheid, gericht op het realiseren van culturele waarden. 
Terwijl de elementaristische psychologie van deze waarden abstraheert en daardoor 
slechts levensvreemde producten oplevert, stelt de cultuurpsychologie ons in staat "de 
centrale psychische factoren in het licht te stellen, die aan de kenmerkende constante 
eigenschappen van het heele levensgedrag van een individu een wetmatig stempel 
onder den vorm eener structuur opdrukken"144. Door de psychische verschijnselen op 
te vatten als een zinvol geheel fungeert de cultuurpsychologie als basis van alle 
praktische bemoeiingen, "die haar aangrijpingspunt niet hebben in oppervlakte-
verschijnselen, maar in het diepst der persoonlijkheid"145. Hoewel in de 
structuurpsychologie van W. Dilthey (1833-1912) en Spranger146 al een aanzet 
werd geleverd voor zo'n benadering, ontbrak het nog aan een "werkelijke" 
cultuurpsychologie.147 In deze leemte kon voorlopig worden voorzien door 
systematische en "begrijpende" observatie, waarbij in plaats van een testbatterij een 
klein aantal levensechte proeven of "situatie-experimenten" met "hooge 
symptomatische waarde" werden afgenomen. Verder kon men gebruik maken van 
persoonlijkheidstypologie&n, zoals die waren ontworpen door Spranger, G. Hey mans 
(1857-1930), E. Kretschmer (1888-1964) en E. Jaensch (1883-1940). Roels drong 
aan op statistische bewerking van de typenleer. Verder wees hij er op, dat deze leer op 
zijn hoogst "heuristische waarde" bevatte: "Zij zijn voor den cultuurpsycholoog 
richtlijnen bij zijn onderzoek naar de centrale psychische factoren, die, al naar gelang 
het waardeverband, waarin de typische eigenschappen zijn opgenomen, dezen een 
verschillend structuurstempel opdrukken. Van den anderen kant is de 
cultuurpsycholoog bij machte aan de typische eigenschappen een diepere beteekenis 
te geven door haar functie in het zinvolle geheel te bepalen."148 
De opvattingen van Roels149 kwamen ook naar voren in het werk van zijn leerling 
Rutten.In zijn inaugurale rede te Nijmegen op 6 maart 1931, stelde deze, dat de 
psychologie meer oog begon te krijgen voor de zinvolle samenhang in het 
psychische leven. De psychologie richtte haar aandacht meer en meer op het individu 
als drager van de psychische uitingen en strevend naar de realisering van voor hem 
specifieke doelen en waarden. Onder invloed van de begrijpende psychologie - en 
Rutten doelde daarmee op het werk van Dilthey · had de structuurgedachte ingang 
gevonden: "Het inzicht, dat het zieleleven een eenheid vormt, niet alleen in zijn 
historíese ontwikkeling maar ook elk ogenblik, plaatste de zinvolle samenhang in 
het centrum der belangstelling. Men zag het gedrag als een geheel en als een zinvolle 
uiting van een bepaald individu."150 Ook Rutten pleitte voor een (heuristisch) 
gebruik van psychologische typologieën als die van Kretschmer, Jaensch en 
Spranger. 
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Niet alle katholieke auteurs waren even gecharmeerd van de structuur- en 
totaliteitspsychologieën. In tegenstelling tot Rutten meende bijvoorbeeld pater G. 
van Woesik SJ (1886-1945)151, dat de struktuur- en Gestaltpsychologieën "aan de 
ware wijsbegeerte"152 vreemd waren. Volgens hem blijven deze psychologie binnen 
de positivistische benadering van de natuurwetenschappen: "Zij gaan alle uit van de 
waargenomen feiten, bestudeeren essentieel samenhangen ofwel van causaal verband 
(antecedent of konsekwent) ofwel van teleologisch; de eenheid der ziel, haar zelf-zijn 
in al haar onderdeelen hebben ze nog niet ondekt."153 De methode die Spranger 
bijvoorbeeld hanteerde, de inleving en de introspectie, verschilde volgens Van 
Woesik niet essentieel van de natuurwetenschappelijke methode, zodat hij niet verder 
kwam dan de (oppervlakkige) waarneming van structuren. Zijn constructie van 
persoonlijkheidstypen was bovendien willekeurig en oppervlakkig. Voor een 
werkelijk wetenschappelijke psychologie dient men op het standpunt te gaan staan 
van de filosofie: dan zal de psychologie de geest "niet meer als structuur of als 
organisme moeten beschouwen en waarnemen, maar als geest, die zich zelf tot object 
en subject heeft, die zich zelf is in zich zelf en in zijn onderdeelen, omdat de 
onderdeelen niet deelen zijn, maar het zelf op de manier van het deel. Alleen zoo is de 
natuurwetenschap te overwinnen, alleen zoo een psychologie samen te stellen, die 
niet aan het sensualisme blijft hangen, doch er zich volledig van losmaakt, door het 
sensibile te erkennen als de uitstraling van het eigen leven in de stof, gezien vanuit 
het eigen leven, niet waargenomen als feit, doch ontdekt als idee."154 
Het betoog van Van Woesik maakte deel uit van een bespreking van het boek 
Nieuwste banen in de psychologie, dat in 1931 was verschenen van de hand van frater 
S. Rombouts (1883-1962). Ook deze had de nodige twijfels over het werk van 
Spranger en de zijnen. Spranger stelt wel het De in het middelpunt van de psychische 
structuur, maar "omtrent het wezen van het De zelf, de drager van vermogens en akten 
- en dáárop komt het aan - vernemen wij niets".155 Spranger maakt zich bovendien 
schuldig aan een "cultuurcentrisme" in zoverre hij het doet voorkomen alsof de 
ontwikkeling van een individueel waardesysteem slechts in dienst staat van het 
behoud en de verdere ontwikkeling van de cultuur. De mens is er echter niet voor de 
cultuur, maar andersom, aldus de ijverige156 frater. Immers, de cultuur staat in eerste 
instantie in dienst van de bovennatuurlijke ontwikkeling van de mens. Typerend voor 
Spranger is dan ook, aldus Rombouts, dat hij godsdienst slechts beschouwt als 
onderdeel van het totale culturele gebeuren: godsdienst is voor hem een waardegebied 
dat op één lijn gesteld wordt met wetenschap, kunst en economie. Niet de mensheid 
heeft de godsdienst geschapen, maar God heeft de mens geschapen om Hem te dienen. 
Dit cultuurcentrisme (in plaats van het theocentrisme) maakt de stiuctuurpsychologie 
en pedagogiek van Spranger "ondanks het vele goede, als geheel verwerpelijk"157. 
Ook Lamers vond Spranger als ontwikkelingspsycholoog "veel te hoog 
aangeslagen"158. Hoogveld waarschuwde op zijn beurt voor "valse eenheid en 
verminkte geheelheid" waaraan menigmaal een naturalistische eenzijdigheid ten 
grondslag lag.i59 Een dergelijke eenzijdigheid "vermoordt de totaliteit" en miskent 
waar de werkelijke eenheid is gelegen: "Finalisme, goed; structuur, prachtig; 
'Ganzheit', uitstekend; persoonlijkheid, voortreffelijk; waarde-paedogogiek, 
opperbest. Maar dan ware doelstreving, juiste bouw, het echte geheel, de volle 
persoon, de zuivere waarden."1*0 Een werkelijke en zuivere eenheid vindt de mens 
niet in een levensvorm of een cultuurwaarde, maar in "de orde van het behoren": 
daar, in dat éne, goddelijke einddoel wordt zijn zedelijk leven tot een doeleenheid 
gebonden. Tegenover deze supranaturale eenheid staat de eenheid van de menselijk 
persoon als individuele substantie, die Hoogveld gaarne "in het middelpunt der 
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paedagogische belangstelling" wil plaatsen: "Ja, we hebben nooit anders gedaan. 
Maar hier komt alles aan op een klaar metaphysisch begrip; op dat kompas varen we 
eerst veilig bij de verder ontwikkeling van de zielkundige en ethische 
persoonsopvatting."161 
Door een groot aantal katholieke auteurs werd de structuur- en totaliteitspsychologie, 
maar ook de personalistische psychologie van Stem, de psychoanalyse en de 
Individualpsychologie met het nodige wantrouwen begroet. Ondanks de nadruk op het 
structurele karakter van het psychische leven als uitdrukking van een persoonlijke 
dynamiek stond deze 'nieuwlichterij', toch te ver af van vertrouwde 'philosophia 
perennis'. Als men open stond voor de nieuwe empirische psychologie, dan was dat 
alleen voor zover deze aansloot bij de aristotelisch-thomistische leer van de 
menselijke ziel en haar vermogens.162 
2.4.3. De persoonsgerichte benadering 
De vraag naar de persoon leidde in de jaren dertig tot de opkomst van de zogenaamde 
persoonsgerichte benadering in de psychotechniek. Kenmerkend voor deze benadering 
was, dat men de cliënt niet exact wilde meten op de aanwezigheid van elementaire 
pychofysische functies, maar zoveel mogelijk wilde aansluiten bij de dieperliggende 
persoonlijkheidsstructuur. Het 'metende' onderzoek werd bij de test wel toegepast, 
maar alleen om een beeld te krijgen van de persoonlijke manier waarop de cliënt de 
testopgaven uitvoerde. Daarnaast maakte men gebruik van "persoonslijsten", 
waarmee de cliënt op de aanwezigheid van bepaalde persoonlijkheidsvariabelen werd 
ondervraagd. Een belangrijke rol speelde ook het persoonlijk gesprek waarin men 
zich een totaalbeeld van de persoonlijkheid van de cliënt probeerde te vormen. 
Belangrijke vertegenwoordigers van de persoonsgerichte benadering waren naast 
Roels zelf, een aantal van zijn leerlingen, zoals De Quay en Van Dael. Toen De 
Quay in 1929 werd benoemd als psychotechnisch adviseur bij de PTT163, verklaarde 
hij, dat het meten van elementaire psychofysische functies van sommige beroepen 
relevant kon zijn, zoals bij het beroep van radiotelegrafisi waarin complexe 
keuzereacties als een automatische handeling moesten verlopen. Daarnaast zijn er 
veel beroepen waarin het belang van de afzonderlijke elementaire functies veel 
geringer is en het meer aankomt op de "dieper gelegen menselijke eigenschappen". 
Bij deze beroepen keert de psychotechniek zich af "van de functie... in de richting van 
den geheelen persoonl i jkheid" 1 6 4 . Het essentiële van de 
"persoonlijkheidspsychotechniek" is volgens De Quay niet het "meten der functies" , 
maar het "observeren der gedragingen": "zij vraagt niet naar het 'wat' maar naar het 
'hoe'. Hoe neemt de proefpersoon waar, hoe maakt hij zich een voorstelling, op 
welke manier denkt hij? Deze persoonlijkheids-psychotechniek zoekt een indruk te 
krijgen van het gevoels- en wilsleven en zij gaat na, welken invloed deze factoren 
hebben op de werking der andere functies."165. Als belangrijkste methode wees De 
Quay op het "situatie-experiment" waarin de uitslag slechts bijzaak is en het vooral 
gaat om de manier waarop de proefpersoon op de experimentele voorwaarden 
reageert.166 
In zijn brochure Beschouwingen over beroepskeuzevoorlichting (1938) stelde Van 
Dael, dat de voor de beroepskeuze noodzakelijke kennis van het kind "niet beperkt zal 
moeten blijven tot de geïsoleerde functies en eigenschappen, zooals deze op een 
gegeven tijdstip aanwezig zijn. Hij (de psycholoog, RtM) zal moeten trachten door te 
dringen tot den samenhang, tot de structuur, hij zal oorzaken hebben op te sporen, 
die de functies en eigenschappen beïnvloeden en hij zal vaak eveneens dienen te 
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onderzoeken, hoe de psychische trekken zich ontwikkeld hebben en gegroeid zijn."167 
Hoewel de "objectieve" methode voor sommige onderdelen van het 
beroepskeuzeonderzoek noodzakelijk is, meent Van Dael, dat de "begrijpende, 
subjectieve" methode voor een volledig beeld van het kind onmisbaar is: "Het zijn 
voornamelijk factoren van het wils- en gevoelsleven, die niet voldoende te 
doorvorschen zijn met behulp van objectieve methoden en waarbij dus tevens 
subjectieve gebezigd moeten worden. Verder is deze niet te ontberen, waar het gaat 
om 'begrijpen' van innerlijken samenhang, alsmede waar het aankomt op het 
verkrijgen van inzicht, dat een bepaalde trek van het kind onder invloed van deze of 
die omstandigheden en factoren zich op deze of die wijze ontwikkeld heeft of dat 
verschijnselen, die zich op een gegeven leeftijd voordoen een teleologische beteekenis 
hebben"168. 
Ook na de Tweede Wereldoorlog vormde de persoonsgerichte benadering het 
referentiekader voor het katholieke beroepskeuzewerk. De door industrialisatie, 
urbanisatie en migratie toenemende verzakelijking van het bestaan leidde, in 
combinatie met de ervaringen van de Tweede Wereldoorlog, tot een nog grotere 
aandacht voor de menselijke persoon als uniek en in zichzelf waardevol wezen. Zo 
sprak Snijders in zijn openbare les Objectieve en subjectieve methoden in de 
toegepaste psychologie (1947), gehouden bij zijn benoeming tot lector in de 
psychotechniek aan de Katholieke Economische Hogeschool te Tilburg, over twee 
vormen van gedragswaameming in de psychologie. Aan de ene kant heeft men de 
"objectieve" methode, die zoveel mogelijk abstraheert van alle subjectiviteit, zowel 
aan de kant van de onderzochte als aan die van de onderzoeker. De "objectieve" 
methode is slechts geïnteresseerd in het meetbare, vergelijkbare en verifieerbare. Deze 
exactheid bereikt zij "door een tot het uiterst doorgevoerde schematisering en 
indirectheid, waardoor van het oorspronkelijke, levend gedrag weinig overblijft... De 
gedragingen worden zozeer geabstraheerd en geschematiseerd, dat ze als het ware zijn 
losgemaakt van het dragend subject. Men beoordeelt niet langer personen, maar 
testresultaten."169 
De objectieve methode is volgens Snijders voor de psychologie onmisbaar, wil deze 
discipline zich tot een wetenschap ontwikkelen. De objectieve methode dient echter 
aangevuld te worden door de "subjectieve" methode: hierin neemt de psycholoog "het 
gedrag zoals het is, genuanceerd, eenmalig, als levende verschijning van dit levende 
subject... hij zoekt juist die gedragingen, welke het individueel-eigene zo duidelijk en 
genuanceerd mogelijk doen uitkomen; hij zoekt naar de dingen waaraan men iemand 
herkent"170. De "subjectieve psycholoog" ziet gedragingen allereerst als onmiddellijke 
uitingen van de menselijke persoon: "In de trekkingen van het gelaat, in de toon en 
trilling van de stem, in de vaart en vorm der handelingen wordt een menselijk subject 
kenbaar voor zijn medemens."171 De "subjectieve" psychologie is een vervolmaking 
van de dagelijkse, natuurlijke mensenkennis zoals die ten grondslag ligt aan het 
menselijk samenleven. Volgens Snijders is deze vervolmaking pas mogelijk door de 
mens niet gelijk "te persen in het keurslijf van een simplificeerde situatie, waarin hij 
zich niet op persoonlijke wijze uiten kan"172. Naast de studie der directe uitingen van 
de persoon, zoals de mimiek, de stem, het gebaar en het handschrift, probeert de 
"subjectieve" psychologie bepaalde handelingen uit te lokken door het creëren van 
gecompliceerde situaties, waarin de persoon op de hem kenmerkende wijze optreedt 
Het meest onmiddellijke en directe contact vindt plaats in het persoonlijk gesprek: 
daar stelt "de kenner als persoon met alle contactmogelijkheden die hem eigen zijn, 
(zich) open voor de gehele variëteit van uitingen, die hem door een andere persoon 
geboden wordt"173. Nog meer dan bij de observatie en interpretatie van gedragingen is 
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in het gesprek sprake van direct onmiddellijk contact van persoon tot persoon. In dit 
onmiddellijke, wederzijdse verstaan is pas echte mensenkennis mogelijk. Snijders 
stelt met nadruk, dat deze vervolmaking van de natuurlijke kennis slechts 
wetenschappelijk is, wanneer ook gebruik wordt gemaakt van objectieve methoden, 
"zonder dat deze van haar levensbron, de onmiddellijke psychologische ervaring, 
afgesneden wordt"174. Volgens hem is de synthese tussen "objectieve" en 
"subjectieve" methode een kwestie van "levensbeschouwing": de tegenstelling tussen 
beide invalshoeken zal worden overbrugd, wanneer de psychologie uitgaat van 
datgene wat al eeuwenlang in de Europese cultuur ligt besloten, namelijk "een door 
het antiek humanisme voorbereide en door het Christendom verwezenlijkte 
erkenning van recht en waarde der menselijke persoon"175. Door uit te gaan van dit 
grote cultuurgoed kan weer eenheid worden gebracht in de psychologie, waarin het 
tenslotte gaat "om de wetenschappelijk vervolmaakte kennis van de persoon in zijn 
eigen geaardheid"176. 
De persoonsgerichte benadering, waarin een groot gewicht werd gelegd bij observatie, 
intuïtie en praktische mensenkennis, werd van meet af aan bekritiseerd vanwege 
vermeende methodologische gebreken. Deze kritiek kwam vooral van de kant van 
vertegenwoordigers van de 'functiegerichte' benadering. Het doel van deze benadering 
was het op experimentele wijze vaststellen van de verschillende psychische en 
psychofysische functies die in een bepaald beroep vereist werden en het ontwerpen 
van tests die de aanwezigheid van deze functies exact bij de proefpersonen konden 
aantonen. De voornaamste woordvoerder van de functiegerichte benadering was J. 
Luning Prak, die in 1925 aan de Rijksuniversiteit van Groningen promoveerde op 
het proefschrift De psychotechniek der beroepskeuze. Een jaar eerder was hij bij de 
N.V. Philips aangesteld als hoofd van het psychotechnische laboratorium waar hij 
per jaar enkele duizenden sollicitanten aan een psychologisch selectieonderzoek 
onderwierp.177 Hij was een vurig bewonderaar van het psychologisch experiment 
vanwege de betrouwbaarheid en de exactheid ervan en vanwege de uitschakeling van 
elke persoonlijke vooringenomenheid.178 Het experiment diende de voorkeur te 
hebben boven de intuïtieve en op praktische mensenkennis gebaseerde benadering, 
zoals die door Roels en zijn leerlingen werd voorgesteld. Luning Prak streefde naar 
een steeds grotere betrouwbaarheid en validiteit van de psychologische tests. Hij had 
weinig op met "Fragelistentheoreliker": deze "staren zich blind (φ hun utopisch doel 
en overzien geheel de onbruikbaarheid der door hen aanbevolen middelen"179. Als 
voorbeeld ging hij uitvoerig in op de Handleiding voor psychologisch onderzoek op 
school van Roels en Van der Spek, waarin voor de onderwijzer een aantal eenvoudige 
proefjes en vragenlijsten werden beschreven ten behoeve van de 
beroepskeuzeadvisering. Het werk van Roels en Van der Spek was volgens hem "zeer 
beslist een mislukking". De testjes waren een product van "zeer ver doorgevoerde 
studeerkamer-analyse", waar de onderwijzer "heelemaal geen raad (mee) weet"180. Hij 
had ook kritiek op het feit, dat deze proeven werden afgenomen door onderwijzers die 
totaal niet geschoold waren in psychologische observatie.181 Daar kwam nog bij, dat 
de onderwijzer meestal zo'n 40 kinderen onder zijn hoede had en voor systematische 
observatie van elk individueel kind geen tijd had. Hij drong erop aan, dat in de 
opleiding van onderwijzers plaats werd gemaakt voor een grondige scholing in de 
psychologie en in de techniek en berekening van testonderzoek. Slechts op die 
manier kon men enige resultaten verwachten van een "schoolpsychogram".182 De 
Groningse promovendus voorzag met deze opmerkingen de Utrechtse hoogleraar van 
een schot voor open doel. In een artikel in het Tijdschrift voor Zielkunde en 
Opvoedingsleerlti wees Roels zijn kritiek van de hand door te wijzen op het bestaan 
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van het Psychologisch-Paedagogisch Instituut te Tilburg, waar al enkele jaren aan 
een psychologische opleiding van onderwijzers werd gewerkt Bovendien was aan dit 
instituut verbonden een psychologisch laboratorium, waar door onderwijzers gewerkt 
werd aan het ijken van tests, waaronder die welke in de Handleiding stonden 
afgedrukt Verder wees hij erop, dat ook in zijn laboratorium te Utrecht, door onder 
andere zijn assistent Rutten, door middel van experimenteel onderzoek aan de 
verbetering van tests werd gewerkt. 
De discussie tussen de functiegerichte en de persoonsgerichte benadering ging om 
meer dan kwesties als objectiviteit, betrouwbaarheid of deskundigheid. De 
functiegerichte benadering werd doorRoels en zijn medestanders beschouwd als een 
vorm van mechanistisch reductionisme, waarin de menselijke ziel verdween achter 
een optelsom van zinloze cijfers. In plaats van deze 'Psychologie dine Seele' streefde 
hij naar een psychologie die weer recht deed aan de mens als geestelijk-stoffelijk 
wezen dat zich als een unieke en zelfstandige eenheid in zijn sociale, economische en 
culturele omgeving probeerde te verwerkelijken. Een psychologie, kortom, die in 
overeenstemming was met het thomistisch principe van de persoon als individuele en 
onsterfelijke substantie achter en in het psychisch-lichamelijk leven.184 
Door de katholieke psychologen werd overigens wèl erkend, dat de persoon nooit 
volledig was te kennen: het uiteindelijke wezen van de persoon ontsnapt altijd aan de 
metingen en bepalingen van de psycholoog. Zo stelt de psycholoog J.P. EUerbeck 
SJ (1908-1987)lgs in een voordracht voor de Dertiende Algemene Vergadering van de 
Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte (1948), gewijd aan het thema De 
Persoon, dat de persoon een "convergentiepunt" is van de psychologische 
waarneming, dat voortdurend aan deze waarneming ontsnapt. De persoon is een 
"grensbegrip": "Het omvat bij ieder mens juist datgene, wat niet afzonderlijk te 
bepalen is, wat ontglipt, maar toch werkt, wat onze psychologische activiteit richt 
en dus een zeer belangrijke functie vervult in ons werk."186 De persoon kunnen wij 
alleen kennen in zoverre zij ons verschijnt in het complexe geheel van eigenschappen 
en disposities dat wij bestempelen als persoonlijkheid.187 De persoon vormt de 
dynamische organisatie binnen de persoonlijkheid, opgevat als verwerkelijking van 
datgene wat in de persoon aan potenties aanwezig is. Om deze persoon 'in beeld' te 
krijgen dient de psycholoog uit te gaan van de voorwetenschappelijke ervaring, 
waarin hij structuur aanbrengt met behulp van zijn psychologische theorieën en 
begrippen. Hij zet als het ware "gronddimensies" uit, zonder de concrete mens tot een 
van deze dimensies te reduceren. Door zo'n systematisering schept de psycholoog een 
perspectief op datgene wat uiteindelijk aan elke poging tot objectivering ontsnapt 
Ook Rutten stelde, dat de psychologie slechts "een partieel beeld van de mens" kon 
aanbieden: "Een volledig beeld van de menselijkheid is van haar niet te 
verwachten."188 Over een bepaald persoon kan men van alles en nog wat vertellen, 
men raakt over hem nooit uitgepraat. Wat de psycholoog doet is slechts een 
benadering van datgene wat een persoon wezenlijk uitmaakt Ook de inzichten uil de 
theoretische psychologie zullen nooit de persoon totaal leren kennen. Het zijn slechts 
hulpmiddelen om een scherper beeld te krijgen op de persoon van de client Volgens 
Rutten gaat de psycholoog te werk als de boer die het weer voor de volgende dag 
voorspelt "de stenen slaan uit, de grond begint te ruiken, de zwaluwen vliegen laag, 
de kleur van het licht is veranderd... De boer ziet verschijnselen die alle, elkaar 
aanvullend of bevestigend, in één bepaalde richting convergeren. Het is 
waarschijnlijk dat het zal opklaren."189 
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2.5. Menselijke verhoudingen 
2.5.1. De introductie van de "human relations" in Nederland 
Kort na de Tweede Wereldoorlog vond er een nieuwe ontwikkeling plaats in de 
beheersing van de 'menselijke factor' in de productie. Onder de naam "human 
relations" ofwel "menselijke verhoudingen" werden vanuit de Verenigde Staten enkele 
technieken geïntroduceerd die zich richtten op een vermenselijking van de onderlinge 
verhoudingen binnen het bedrijf en daarmee op een grotere persoonlijke ontplooiing 
van de arbeider. 
De invloed van een 'menselijke' benadering op de arbeidsbereidheid van de 
werknemers was voor het eerst gebleken bij een onderzoek van Elton Mayo en zijn 
medewerkers F. Roethlisberger en W. Dickson in de jaren twintig en dertig in de 
Hawthorne fabrieken te Chicago.190 Begonnen als een onderzoek naar de relatie tussen 
lichtsterkte en de hoogte van de productiviteit stuitte men op het gegeven, dat de 
informele relaties binnen de onderzoeksgroep van beslissende invloed waren op de 
inzet van de groepsleden. Niet de bedrijfsleiding, maar de kleine groep bepaalt door 
middel van onderlinge afspraken hoeveel en met welk tempo er wordt geproduceerd. 
Pogingen tot verhoging van de productie hebben meer kans van slagen, wanneer men 
de doeleinden van de groep weet te conformeren aan die van de bedrijfsleiding. Een 
belangrijke rol werd daarbij toegekend aan ddeider van de groep, met name de 
voorman, die een sleutelrol zou vervullen tussen de groep en de bedrijfsleiding. Aan 
de voorman ging men onder meer de eis stellen, dat hij op democratische en 
'overtuigende' wijze de arbeiders wist te doordringen van de 'juistheid' van de 
beslissingen van de bedrijfsleiding. 
Deze eis hing nauw samen met een andere gegeven van het onderzoek, namelijk dat 
de onvrede bij de arbeiders (en daarmee het 'drukken' van het productietempo) niet 
zozeer het gevolg was van hun objectieve omstandigheden als wel van de frustratie 
van een aantal 'hogere' behoeften. Men wees daarbij op de behoefte aan erkenning, 
vertrouwen, persoonlijke ontplooiing enzovoorts, die belangrijker schenen te zijn dan 
de 'lagere' behoeften aan geld, sociale zekerheid en veiligheid. Behalve door een meer 
menselijke leiding kon men deze 'hogere' behoeften bevredigen door de tijdens het 
onderzoek ontwikkelde techniek van de counseling. Hiermee doelde men op een 
gesprekstechniek, waarbij arbeiders in een sfeer van vertrouwen hun hart konden 
luchten (emotional release) en aldus het gevoel kregen, dat er serieus naar hen werd 
geluisterd.191 
Naar aanleiding van het Hawthome-onderzoek ontwikkelde zich in de Amerikaanse 
industrie de beweging voor "human relations", waarin door middel van 
leidersschapstrainingen (Training Within Industry), groepsdiscussies en counseling 
gestreefd werd naar een herstel van de 'verstoorde relatie' tussen leiding en 
arbeidsgroep. Na de bevrijding werd deze beweging (onder de naam "menselijke 
verhoudingen") via publicaties en werkbezoeken ook in Nederland geïntroduceerd. 
Hier sloot zij direct aan bij de roep om samenwerking tussen werknemers en 
werkgevers omwille van de wederopbouw van de natie. In plaats van zich op te 
stellen als eikaars 'natuurlijke vijanden' dienden de 'sociale partners' te komen tot 
een wederzijds begrip en vertrouwen en in onderlinge harmonie te werken aan hun 
gemeenschappelijk ideaal. De ondernemers, maar ook de top van de vakbonden, 
waren sterk geïnteresseerd in de nieuwe technieken, zoals bijvoorbeeld bleek uit de 
reusachtige deelname aan de door het Nederlands Instituut voor Personeelsleiding (te 
Driebergen) georganiseerde cursus Bedrijfskadertraining (BKT), waar personeelschefs 
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en ander lager bedrijfskader opgeleid werden in sociaal leiderschap.192 Verder moet 
gewezen worden op het (met Marshallhulp opgezette) project "Bazen in de industrie" 
(1953-1959), dat een initiatief was van de door de Stichting van de Arbeid opgerichte 
Commissie ter bevordering van de arbeidsproductiviteit en van de Contactgroep 
Opvoering Productiviteit (COP), die was ingesteld vanuit de Sociaal Economische 
Raad (SER). 
Een belangrijk aandeel in de introductie van de "human relations" had het in Leiden 
gevestigde Nederlands Instituut voor Praeventieve Geneeskunde (NIPG).193 In 1944 
werd aan dit instituut de afdeling Geestelijke Gezondheid opgericht die zich speciaal 
ging bezighouden met de sociaalpsychologische aspecten van het bedrijfsleven. In 
deze afdeling, die onder leiding stond van de psycholoog J. Koekebakker194, werden 
sociaalpsychologische experimenten gehouden door onder andere de psychologen 
HA. Hutte (geb. 1917)195en M. Mulder (geb. 1922).196Een van de activiteiten van 
het NIPG was de uitgave van het tijdschrift Mens en Onderneming, waarvan de 
eerste jaargangen grotendeels werden gevuld met reisverslagen uit de Verenigde Staten 
over de nieuwe sociale bedrijfstechnologie. Een groot deel van deze bijdragen was van 
de hand van de bij Rutten gepromoveerde psycholoog JL. Herold (geb. 1912)197, die 
eind jaren veertig verscheidene malen in de Verenigde Staten op bezoek ging. Het 
NIPG werd bij het onderzoek naar de tussenmenselijke verhoudingen betrokken door 
de verwerking van de 4000 interviews die door de ingenieur MG. Y do tijdens de 
oorlog waren afgenomen over de beleving van de arbeid. In zijn verslag, in de vorm 
van de dissertatie Plezier in het werk (1947), stelde Ydo, dat pogingen tot 
rationalisering van de arbeid tot mislukken waren gedoemd, zolang men geen 
rekening hield met de manier waarop de arbeider zijn werk beleefde.19' Uit zijn 
onderzode was gebleken, dat het plezier in het werk sterk werd bepaald door de band 
met het bedrijf in samenhang met het oordeel thuis. Vooral een meer persoonlijke 
benadering, in de vorm van een gemoedelijk praatje of door te groeten, zou het werk 
een stuk plezieriger maken.199 
Naast de bedrijfskadertrainingen in de verschillende speciaal daarvoor opgerichte 
instituten begon een aantal bedrijven, met als eerste (de eerder bevrijde bedrijven) 
Philips en de Staatsmijnen, hun sociaal beleid om te buigen in de richting van een 
meer "menselijk klimaat" binnen de onderneming en een persoonlijke opvang van de 
arbeider.200 Een van de eerste maatregelen in het kader van het nieuwe sociale beleid 
bij Philips was de aanstelling in 1945 in alle bedrijfsonderdelen van speciale 
personeelschefs, die belast werden met de aanstelling van personeel, de instructie en 
de uitvoering van het sociale beleid. Voorts werd een jaar later het psychotechnisch 
laboratorium uitgebreid tot een Sociaal-psychologische dienst, die (tot 1950) onder 
leiding stond van de Amsterdamse psycholoog (en leerling van Révész) AD. de 
Groot (geb. 1914)201. Tot de taken van deze nieuwe dienst behoorde, naast de selectie 
van personeel, de opzet van een cursus bedrijfskadertraining, waarmee in 1946 een 
begin werd gemaakt. Daarnaast startte men een counselingprogramma met als doel 
"de arbeider als mens op een hoger niveau te brengen door hem de moeilijkheden, 
waarmede hij eventueel te kampen heeft, beter te doen begrijpen, de bereidheid tot het 
gezamelijk vinden van oplossingen daarvoor te vergroten en al die factoren weg te 
nemen, die belemmerend zouden kunnen werken op de arbeidsvreugde"202. 
Ook bij de Staatsmijnen was men tot de overtuiging gekomen dat "alle pogingen om 
de menselijke arbeidsprestatie op te voeren zonder rekening te houden met de gehele 
menselijke persoonlijkheid nutteloos zijn en nooit tot blijvende resultaten kunnen 
leiden. Verhoging van arbeidsvaardigheid door arbeidsanalyse, tijds- en 
bewegingsstudie of door verbetering van werktuigen en gereedschappen heeft geen 
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volledig effect, als men de arbeidsbereidheid van de werker niet weet te verkrijgen. 
Die arbeidsbereidheid, die wil-tot-werken kan echter allen verkregen worden door een 
beroep te doen op de gehele persoon van de arbeider."203 Een van de maatregelen tot 
verpersoonlijking van het sociaal beleid bij de Staatsmijnen was de omvorming in 
1945 van de (door Willems geleide) Psychotechnische Dienst tot Psychologische 
Dienst en vervolgens tot Psychologisch-Pedagogische Dienst (PPD). De PPD 
begon in 1947 eveneens met een cursus Bedrijfskadertraining.204 
2.5.2. De receptie onder de katholieken 
De resultaten van het onderzoek van Mayo en de zijnen leken een bevestiging in te 
houden van de in het naoorlogse Nederland veld winnende gedachte, dat de mens 
alleen in en door de gemeenschap met de ander tot werkelijke ontplooiing kon 
komen. In katholieke kring, waar dit sociale personalisme brede aanhang vond, 
werden de ideeën van de "human relations" dan ook met instemming begroet.203 Een 
van de eersten die zich positief over de Amerikaanse bevindingen uitliet was de 
voormalige jezuïet en socioloog bij de Staatsmijnen F.J.C.J. Nuyens (1908-
1980)206. In zijn bundel Gemeenschapsleer voor het bedrijfsleven (1950)207 stelde 
deze, dat de moderne tijd getypeerd kon worden als de "gemeenschapsperiode". Zij 
werd gekenmerkt door het "naar-voren-brengen van de gemeenschapsgedachte op alle 
gebieden van de menselijke samenleving en het sterk poneren van de taak, die de 
individu in de gemeenschap te vervullen heeft"208. De moderne tijdgeest vormde een 
"begrijpelijke en gezonde" reactie op het extreme individualisme dat tot "grove 
excessen" had geleid. Het Hawthome-onderzoek had laten zien, dat deze sociale drang 
ook kenmerkend was voor het bedrijf, dat volgens hem niet alleen een op 
economisch nut ingestelde organisatie was, maar ook een gemeenschap waarin de 
individuen emotionele relaties met elkaar aangingen. De bevordering van de "human 
relations" betekende niet, dat men iets probeerde te verwezenlijken dat er eerst niet 
was. Het betekende alleen, dat men oog had gekregen voor iets waarop men vroeger 
geen acht sloeg (of bewust trachtte tegen te gaan, RtM), namelijk de invloed van 
sociale relaties op het arbeidsgebeuren. In navolging van de Amerikaanse 
onderzoekers stelde Nuyens, dat het er om ging de objectief bestaande gemeenschap 
om te vormen tot een subjectief beleefd gemeenschapsbewustzijn. De onderlinge 
solidariteit, die van nature gegeven is, is van het grootste belang voor de 
ontwikkeling van het bedrijf als economische organisatie. Deze laatste moet zodanig 
worden ingericht, dat zij de sociale relaties en daarmee de persoonlijke ontplooiing 
van de werknemers bevordert. Tussen sociale en economische organisatie moet er een 
soort evenwicht bestaan: "Indien het bedrijf 'doorslaat' naar de gemeenschapskant en 
de gemoedelijkheid ontaardt in slordigheid, verkwisting en plichtsverzuim zal het 
einde spoedig gekomen zijn."209 
Wat betreft de verhouding tussen individu en arbeidsgemeenschap sloot Nuyens aan 
bij de opvattingen van de sociaalfilosoof Angelinas OFMCap (MJ.M. Freericks) 
(1909-1945).210 Volgens deze is het doel van de gemeenschap als geheel het algemeen 
welzijn. Dit is niet een optelsom van het welzijn van de individuele groepsleden, 
maar het vertegenwoordigt een hogere vorm van welzijn die voor de enkeling alleen 
niet te bereiken is. Dit algemene welzijn prevaleert boven het individuele welzijn: in 
geval van een conflict tussen beide moet het welzijn van het individu wijken voor 
het welzijn van de gemeenschap. Daar staat tegenover, dat het individu beschikt over 
een aantal onvervreemdbare rechten die door de gemeenschap dienen te worden 
gerespecteerd, zoals het recht op vrijheid, het recht op een matig genot van stoffelijke 
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goederen en het recht op voldoende bestaanszekerheid. Op dezelfde manier als elk lid 
van de gemeenschap het doel van de gemeenschap probeert te bereiken, zo moet ook 
de gemeenschap de ontwikkeling bevorderen van de individuele persoonlijkheid.211 
Bevordering van het individuele welzijn gaat niet in tegen het belang van de 
gemeenschap. Integendeel, de individuele leden zullen hun taak des te beter kunnen 
vervullen, wanneer zij door de gemeenschap in staat worden gesteld zich zelfstandig 
te ontplooien. Voor het bedrijf betekent dit, dat het geheel tot grotere bloei zal 
komen "naarmate de individuen zich vrijer kunnen ontplooien, doch zonder daarbij de 
belangen van het geheel uit het oog te verliezen"212· 
Volgens Nuyens is de bevordering van de bedrijfsgemeenschap de belangrijkste taak 
van de nabije toekomst. Deze gemeenschap mag de individuen niet geheel aan zich 
onderwerpen, maar moet rekening houden met de onverveemdbare persoonlijke 
rechten zoals die door Angelinus worden opgesomd. Met andere woorden, de 
cultivering van de bedrijfsgemeenschap mag niet leiden tot een beknotting en 
nivellering van het individu, maar moet erop gericht zijn dat ieder individu zijn eigen 
persoonlijke bijdrage kan blijven leveren. Ieder individu heeft andere capaciteiten en 
eigenschappen en deze dienen zoveel mogelijk binnen de bedrijfsgemeenschap tot hun 
recht te komen. Er moet echter voor worden gewaakt, dat het individu teveel tegen de 
bedrijfsgemeenschap gaat aanleunen, want dan verliest het individu aan spankracht en 
verzwakt hij de gemeenschap. 
De psycholoog en leerling van Rutten FJJ*. van Dooren (geb. 1921)213 meende 
eveneens, dat de sociale relaties in het bedrijf een belangrijk werkveld gingen vormen 
voor de bedrijfspsychologie. In zijn openbare les De persoonlijkheid als uitgangspunt 
van de psychologie toegepast in het bedrijf (1950), gehouden bij de aanvaarding van 
het ambt van lector in de bedrijfspsychologie en sociale psychologie aan de 
Katholieke Economische Hogeschool te Tilburg, stelt hij, dat de arbeider in het 
moderne bedrijf overal wordt geconfronteerd met "vreemdheid", dat wil zeggen dat hij 
in zijn contact met de fysieke en sociale omgeving een "gemis aan eigenheid" 
»vaart Deze vreemdheid werkt negatief uit op de vorming van de persoonlijkheid. 
De "persoonlijkheid-in-wording" krijgt niet de kans via persoonlijke keuzen de hem 
vertrouwde en voor hem kenmerkende waarden in zich op te nemen. Ook de 
voltooide, harmonische persoonlijkheid raakt in een "klemmende plooisituatie": in 
een "vreemde" omgeving krijgt deze geen gelegenheid zijn reeds gevormde 
"eigenheid" naar buiten te brengen en harmonische contacten met anderen te leggen. 
Ook hij gaat de arbeid zien als een noodzakelijk kwaad voor het verwerven van 
middelen, waarmee hij buiten de werktijd de gewenste ontplooiing kan vinden. Naast 
sociologische maatregelen (in de vorm van medezeggenschap en sociale ordening van 
de productiegroep) heeft ook de psychologie een taak te vervullen in de "verzachting 
van de vreemdheid". Richt de sociologie zich op de groep en op de "vreemdheid" op 
"langere" afstand, de bedrijfspsychologie neemt het individu als object en houdt zich 
bezig met de effecten van de "vreemdheid" op "kortere" afstand. De moderne 
bedrijfspsychologie verwijdert zich daarbij van de traditionele psychotechniek, die 
"met een zekere psychologische inconsequentie en kortzichtigheid vaak alléén maar 
de zakelijke efficiëntie beoogde"214. In de bedrijfspsychologie is nu "de totale mens 
meer als norm naar voren getreden"215- De moderne bedrijfspsychologie blijft ook 
niet staan bij de traditionele thema's van de psychotechniek, zoals de wederzijdse 
aanpassing van mens en machine en de verbetering van de arbeidsverrichting en de 
arbeidsruimte. Zij richt haar aandacht ook op de groep waarmee de arbeid wordt 
verricht De persoon wil vooral met dit sociale "buiten" vertrouwd raken en het 
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integreren in zijn eigen, persoonlijke groei. Ook in de "menselijke entourage" 
domineert de "vreemdheid" en het is van het grootste belang deze door toepassing van 
de sociale psychologie terug te dringen. 
Volgens Van Dooren is een rationalisatie van de productie, die geen rekening houdt 
met de mens en de menselijke groep op den duur een "schijnrationalisatie": "Men 
schakelt aan de technisch-organisatorische oppervlakte dan inderdaad irrationele 
factoren uit, doch roept in de psychologische diepte andere irrationele factoren op, die 
de uitgeschakelde meestal in omvang en intensiteit en steeds in oncontroleerbaarheid 
overtreffen."216 Toepassing van de psychologie betekent dan ook niet (zoals in de 
functiegerichte psychotechniek van Luning Prak) een "ongewenst doorvoeren van het 
harnasachtige schematiseren". Integendeel, het leidt tot een "beperken van die vorm 
van rationalisatie, die te weinig acht slaat op het typisch menselijke, en tot het 
scheppen van mogelijkheden voor de individuele mens om meer zich zelf te kunnen 
zijn en zijn zelfstandige eigenheid in grotere vrijheid te kunnen handhaven"217. 
Opmerkelijke kritiek ten aanzien van de "human relations" kwam van de kant van 
A.M. Kuylaars SJ (geb. 1918). In zijn Tilburgse dissertatie Het verband tussen werk 
en leven van de industriële loonarbeider, als object van een sociale 
ondernemingspoütiek (1951) stelt deze, dat de problemen ten aanzien van de arbeid 
niet zozeer teruggaan op de menselijke verhoudingen in het bedrijf, als wel op de aard 
van de arbeid zelf. Het geestelijk klimaat in de onderneming wordt in de eerste plaats 
bepaald door de structuur van de arbeid: "Voor de onderneming als 
arbeidsgemeenschap is de arbeid het cement, dat de groep bij elkaar houdt, de 
structuur van de groep bepaalt en de aard van de inter-individuele betrekkingen 
beïnvloedt."218 Niet de arbeider, maar de arbeid dient het uitgangspunt te zijn voor de 
oplossing van de sociaal-economische problemen van het bedrijf. Volgens Kuylaars 
is arbeid een belangrijke vorm van "zelfverwerkelijking". Voorwaarde is wel, dat het 
werk zodanig is ingericht, dat verschillende lichamelijke en geestelijke vermogens 
van de arbeider worden aangesproken. Alleen op die manier zal de arbeider een zekere 
lust en voldoening ervaren en zal hij zijn werk beleven als persoonlijke groei. De 
arbeid moet in overeenstemming zijn met zijn aanleg en ervaring. Zij mag niet 
beneden zijn capaciteiten zijn, maar moet ook niet te hoog gegrepen zijn. Door de 
voortschrijdende mechanisatie van de arbeid en de sedert Taylor ingevoerde scheiding 
van hoofd- en handenarbeid is het arbeidsproces gedegradeerd tot een mechanische 
handeling, die ook het overige leven van de arbeider omlaagtrekt 
Kuylaars wilde niet te velde trekken tegen rationalisatie en wetenschappelijke 
bedrijfsvoering, die voor velen werk had opgeleverd en bovendien tot een grotere 
welvaart had geleid. De mechanisatie is echter zodanig geperfectioneerd, dat praktisch 
het gehele productieproces door één machine wordt uitgevoerd. Was in het verleden de 
taak van de arbeider beperkt tot het louter uitvoeren van mechanische handelingen, nu 
krijgt hij steeds meer een controlerende taak, waarbij vrijwel alleen nog een beroep 
wordt gedaan op zijn zintuiglijke waarneming. Het werk gaat steeds meer in de 
richting van het op peil houden van een geconcentreerde dan wel verspreide aandacht 
Het gebruik van andere geestelijke vermogens is overbodig en zelfs onmogelijk, 
alleen de waamemingsfunctie wordt belast Deze wordt bovendien geautomatiseerd, in 
zoverre het opmerken van storingen en de reactie daarop zich puur reflexmatig, buiten 
het bewustzijn om voltrekken. Door deze "geestelijke drainage" wordt de arbeider 
gedwongen voor zijn persoonlijke ontplooiing compensatie te zoeken in zijn vrije 
tijd. Dit is op zich niet erg, ware het niet dat de "geestelijke gedraineerde" arbeid 
ongunstig uitwerkt op de besteding van de vrije tijd. Zij leidt tot oververmoeidheid 
en afstomping, niet alleen van de vermogens die tijdens de arbeid worden 
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aangesproken, maar ook van andere geestelijke vermogens: "Lichamelijke 
oververmoeidheid vraagt een te groot deel van de vrije-tijd door physiologisch herstel 
en als de arbeid in de geest van de mens werkelijk een leegte schept, dringt zij niet 
meer naar ontspanning op geestelijk terrein, maar trekt integendeel de ontspanning 
naar haar eigen niveau omlaag: wat in de arbeid gefrustreerd wordt, komt daarna niet 
meer tot nieuw leven."219 Uit onderzoek naar het verschil in vrijetijdsbesteding 
tussen geschoolde en ongeschoolde arbeiders, dat door enkele psychologen onder 
leiding van Van Dooren was verricht bij de Hollandsche Kunstzijde Industrie te 
Breda, was gebleken, dat bij ongeschoolde arbeiders sprake was van een schromelijk 
gebrek aan verantwoordelijkheidsgevoel ten aanzien van het gezinsleven en de 
besteding van het loon. Daarnaast schoten zij tekort op het gebied van culturele 
ontspanning en de uitoefening van religieuze plichten. Kuylaars wees verder op de 
schadelijke economische gevolgen van de "geestelijk gedraineerde" arbeid, zoals het 
slordig omgaan met materiaal, machines en producten, een te laag arbeidstempo, 
absenteïsme, verloop en stakingen. Daar komt nog bij de ongunstige invloed op de 
arbeider als consument, hetgeen weer een schadelijke uitwerking heeft op de 
ontwikkeling van de economie. 
Kuylaars wees een sociale politiek in het bedrijf niet van de hand, maar deze was in 
zijn ogen niet genoeg voor de verbetering van de geestelijke gezondheid van de 
ongeschoolde arbeider. Allereerst moet de "geestelijk gedraineerde" arbeid zelf worden 
aangepakt. Een belangrijke aanzet daartoe is het systeem van de taakverruiming. 
Hierbij wordt onderscheid gemaakt tussen horizontale taakverruiming, dat wil zeggen 
het wisselen van werkzaamheden op de werkplek, en verticale taakverruiming, 
waarbij de arbeider meer verantwoordelijkheid en initiatief krijgt toebedeeld. Vooral 
door verticale taakverruiming krijgt de arbeider weer een gevoel van eigenwaarde, dat 
onontbeerlijk is voor goede gemeenschaps- en gezagsverhoudingen. Werkelijk 
menselijke verhoudingen, zo concludeert Kuylaars, zijn alleen mogelijk, wanneer de 
arbeidstaken worden vermenselijkt 
2.5.3. Menselijke verhoudingen als maatschappelijk probleem. 
Ondanks de kritische houding van Kuylaars kreeg het streven naar "menselijke 
verhoudingen" in katholieke kring brede aanhang. Dit was niet in de laatste plaats te 
danken aan de enthousiaste inzet van Rutten, die de resultaten van het Hawthome-
onderzoek aangreep als een steun in de rug voor zijn pogingen tot personalisering en 
daarmee herkerstening van de moderne samenleving. Rutten meende, dat niet alleen 
het bedrijfsleven, maar ook de rest van de samenleving steeds meer in de greep was 
gekomen van allerlei zakelijke regelingen. Voor allerlei functies waren 
uitvoeringsorganen opgericht: "Ér werden steeds meer instellingen gemaakt, om de 
mensen voor te lichten, om hun kinderen te onderwijzen, om hun geld te beheren, 
om twisten te beslechten, om wantoestanden te bestrijden, om de zekerheid, de 
verzorging, de veiligheid te behartigen, om het verkeer te regelen, om de produktie, 
de verkoop, de vestiging, het bouwen binnen perken te houden enzovoort."220 Als 
gevolg daarvan leven wij in een wereld van functionarissen: "De mede-mens is thans 
voor ons in de eerste plaats een functionaris, een postbode, boekhouder, boer, 
geestelijke. En iedere functionaris heeft zijn sector, waarbinnen hij min of meer tot 
oordelen bevoegd is. Wie in een bepaald gebied geen functie heeft, schijnt daarover 
geen oordeel van waarde te kunnen hebben."221 Het voordeel van deze 
functionalisering is, dat het openbare leven wordt beschermd tegen willekeur en 
ontoereikendheid en dat het geordend verloopt. Het nadeel is echter dat het 
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maatschappelijk leven steeds onpersoonlijker wordt. De bedienaren van de 
instellingen worden gezien als functionarissen die krap in hun tijd zitten en die de 
zaken met routine afwikkelen. De enkeling voelt zich door de zakelijke afhandeling 
als persoon te kort gedaan. Hij voelt zich hulpeloos tegenover de anonieme macht 
van de instituties, hetgeen resulteert in uitvallen en andere "subjectieve 
gevoelsontladingen". 
De functionalisering heeft volgens Rutten vooral toegeslagen in het bedrijfsleven. 
Het productieproces verloopt in het kader van een strikt formele en onpersoonlijke 
organisatie, waarin de individuen onderling verwisselbaar zijn. Deze organisatie kan 
niet aan de invloed van persoonlijke gevoelens worden overgelaten: "De tussenkomst 
van emotionele factoren en persoonlijke geaardheid werd tot een minimum 
teruggebracht, tot voor de post-die-de-mens-bekleedt-typische omgangsvormen."222 
De arbeiders, maar ook het leidinggevend personeel zijn functionarissen geworden, 
wier onderlinge verhoudingen formeel zijn vastgelegd. Volgens hem is het niet 
verwonderlijk, dat juist in het bedrijfsleven, waar men meer dan elders op onderlinge 
samenwerking is aangewezen, deze functionalisering als onbevredigend wordt ervaren. 
"De belangen van de arbeiders en ook van andere groepen kwamen meer in de 
aandacht dan vroeger, maar de belangeloze erkenning van de ander in diens eigenheid 
en vooral het specifiek menselijke karakter van de sociale contacten kwijnde. De 
menselijke zorg voor elkaar werd doelmatig geregeld, maar verengde. De regelingen 
betroffen veelal niet de persoon in zijn onverdeeldheid, maar hoofdzakelijk zijn 
materiele welzijn; de meest gunstige condities voor zijn werkelijk geluk bleven voor 
een groot deel buiten die zorg. Zo tendeerde het thema van de naaste door de sociale 
organismen te worden geabsorbeerd."223 De reacties bleven niet uit "Als een mens 
enkel en alleen maar naar zijn meer of minder nuttige trekken wordt behandeld, al 
naargelang de rol, die hij voor een bepaald belang speelt of spelen kan, voelt hij zich 
naar omlaag gehaald. Als geen of onvoldoende rekening wordt gehouden met het feit, 
dat ook hij zijn wensen, gevoelens, zijn zelfachting, zijn eergevoel, zijn persoonlijke 
verantwoordelijkheid en zijn behoefte aan erkenning heeft, dan is de behandeling 
eenzijdig."224 Uiteindelijk leidt dit tot onverschilligheid, die wordt versterkt als 
hierop vanuit de organisatie niet wordt gereageerd: "In zulke omstandigehden treedt 
onzekerheid in, wordt een verdedigende houding aangenomen, worden gevoelens 
verborgen gehouden, ontstaat geneigdheid tot critiek, tot verzet, tot rivaliteit en 
wantrouwen, wat allemaal samen tot spanningen leidt"225 
Dankzij de inspannigen van Mayo, Roethlisberger en anderen heeft men weer 
aandacht gekregen voor de persoonlijke verhoudingen in het bedrijf. Men is 
gaandeweg gaan beseffen, dat de sociale relaties in het bedrijf nooit volledig kunnen 
worden geformaliseerd en gedepersonaliseerd. Vooral in het bedrijf heeft de mens 
behoefte aan persoonlijk contact en erkenning van zijn waarde als individu. Het 
meest waardevolle resultaat van het Hawthome-onderzoek is dat de mensen naast alle 
formele plichtplegingen spontaan elkaar gaan opzoeken en informele groepen vormen 
waarin zij emotionele zekerheid en respect vinden. Hoewel de toepassing van de 
nieuwe vormen van menselijke verhoudingen leidde tot een verhoging van de 
rendementen, was dit "een gevolg, niet het oogmerk der bemoeiingen"226. Deze waren 
volgens Rutten in eerste instantie ingegeven door een sociale bewogenheid met het 
lot van de industriearbeider.227 
Als gevolg van deze ontdekking zijn er volgens Rutten "spectaculaire" veranderingen 
opgetreden in de menselijke verhoudingen in het bedrijf. Ook andere terreinen van de 
samenleving blijven niet onberoerd. Overal worden instellingen voor overleg en 
contact opgericht om het isolement van het individu te doorbreken. Zo komt het 
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maatschappelijk werk in het teken te staan van het social case work, dat "van 
aangezicht tot aangezicht" plaats vindt. Op internationaal gebied was men gaan 
inzien, dat kolonisatie "de inboorlingen niet zelden dwong, in te gaan in een 
samenleving, waarin zij de plaats moesten aanvaarden van achterlijken"228-
En deze veranderingen houden niet op: "Overzien wij de verspreide symtomen, dan zit 
de grote winst in het verlevendigde besef van de ander als onze evenmens. In de plaats 
van de gerichtheid op onszelf met onze macht treedt de gerichtheid op de ander."229 
Men is gaan inzien, dat ook de ander zijn gevoelens heeft en dat men daarmee 
rekening moet houden. Ook de ander heeft behoefte aan erkenning en waardering. 
Men krijgt steeds meer begrip voor wat er zich in de ander afspeelt, waarbij het niet 
uitmaakt of hij of zij een gelijke is, een meerdere of een ondergeschikte, een zoon of 
een dochter, een vader of een moeder: "De louter zakelijke banden trachten wij aan te 
vullen en te doortrekken met persoonlijke banden. Wij lichten de enkeling veel meer 
in, brengen hem op de hoogte van veranderingen die hem te wachten staan, zeggen 
hem in groter openheid, wat wij van hem verwachten en hoe hij voldoet; wij 
betrekken de ander, als gezinslid of als medeweiker, meer in overleg, laten hem meer 
zelfstandigheid, vrijheid en verantwoordelijkheid. De nieuwe tijd vraagt erom, dat 
men ieder mens meer tot zijn recht laat komen, dat ieder de mogelijkheden krijgen 
moet om vele moeilijkheden zelf op te lossen."230 
De personalisering van de menselijk verhoudingen is in Europa in een 
stroomversnelling geraakt door de ervaringen met de totalitaire stelsels. Daarin werd 
niet de persoon, maar de gemeenschap of de staat als de bron van alle rechten 
voorgesteld. Daarnaast had Europa te kampen met miljoenen vluchtelingen, een grote 
migratie en emigratie, klassetegenstellingen en internationale spanningen. In 
combinatie met de depersonalisering van de maatschappij vormden deze factoren een 
goede voedingsbodem voor de nieuwe ideeën die uit de Verenigde Staten kwamen 
overwaaien. Rutten waarschuwde overigens voor het verschil in benadering tussen de 
Verenigde Staten en Europa. In de Verenigde Staten heeft de aandacht voor 
menselijke verhoudingen vooral betrekking op de verhouding tussen groepen. Het 
gaat daar om zaken als vooroordeel, bekrompen groepsmentaliteit en gelijke 
mensenrechten. In Europa is de ervaring van een persoonlijk tekort in het leven van 
de individuen de voornaamste drijfveer voor de aanpak van de menselijke 
verhoudingen. Terwijl Amerika de nadruk legt op "Inter Human Relations", dat wil 
zeggen op de verhouding tussen min of meer homogene groepen (ras, godsdienst, 
volk enzovoorts), richt Europa zijn aandacht op de "Inter Personal Relations", dat wil 
zeggen op de verhoudingen tussen personen, op "de verhouding van de enkeling tot 
ieder ander mens, om het even of hij instructies geeft of instructies opvolgt, of hij in 
school is dan wel in dienstverband, of hij zich bevindt aan het loket, op straat of in 
de trein"231. Wij moeten het streven naar "human relations" dan ook niet 
"klakkeloos" overnemen, maar "aansluitend bij het bestaande, eigen vormen 
maken"232- Met dit bestaande doelde Rutten op de Europese, christelijke traditie met 
haar nadruk op de liefde voor de naaste. Voor de ontwikkeling van de naastenliefde is 
het streven naar "menselijke verhoudingen" van grote betekenis, want voor "een 
praktisch-christelijke benadering van de medemens is het punt van uitgang, dat men 
begint met de ander te begrijpen en zich in zijn plaats indenkt"233- Het streven naar 
"menselijke verhoudingen" heeft hiermee nog niet zijn uiteindelijke doel bereikt: de 
"menselijke verhoudingen" zijn pas echt christelijk, wanneer, in navolging van 
Christus, de ontmoeting met de ander leidt tot overgave aan God Door de beweging 
voor "menselijke verhoudingen" krijgt de christelijke naastenliefde weer de ruimte 
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om zich te ontwikkelen en weer een centrale plaats te gaan innemen in de 
samenleving. Hiermee krijgen de katholieken de gelegenheid om zich te profileren 
en de aantrekkingskracht van het evangelie te vergroten. Wanneer de katholieken deze 
kans niet aangrijpen en tekort blijven schieten in medemenselijkheid, dan zullen zij 
vereenzelvigd worden "met een partij die evenals andere partijen haar belangen 
nastreeft, een macht vormt op het vlak van het aardse"234. Volgens Rutten is deze 
situatie "niet zonder tragiek"235. 
Door lezingen en artikelen maakte Rutten het streven naar "menselijke 
verhoudingen" in brede kring bekend. Verder gaf hij hierover adviezen aan bedrijven 
als de AKU, de Staatsmijnen en Vroom en Dreesmann. In 1956 werd op zijn 
initiatief in Berg en Dal de eerste internationale conferentie over Menselijke 
Verhoudingen georganiseerd, die onder meer werd bijgewoond door Koningin Juliana 
en Prins Bernhard.236 Een jaar eerder was onder zijn redactie en onder auspiciën van de 
Stichting Mens en Samenleving (waarin ook het GITP participeerde) de bundel 
Menselijke Verhoudingen verschenen, die in 1957 een vervolg kreeg. In beide 
bundels werd de personalisering van de menselijke verhoudingen uitgewerkt naar een 
groot aantal terreinen, zoals het gezin, de school, het bedrijf, het leger, het 
ziekenhuis, de zielzorg, de geestelijke gezondheidszorg enzovoorts. 
2.5.4. Vervreemding van de arbeid 
Ook volgens de socioloog en sociaal psycholoog A. Oldendorff'(1912-1970)237 moet 
het vraagstuk van de "menselijke verhoudingen" gezien worden in het licht van de 
toenemende verzakelijking van de menselijke verhoudingen in het algemeen: "Men 
vreest voor een verkommering van het individu, een desintegratie van de sociale 
verbanden, een verval van de waardigheid van de menselijke persoon."238 Vandaar het 
streven om het persoon-zijn van de functionaris, de patiënt, de hulpbehoevende 
enzovoorts te herstellen. De functionalisering van het bedrijfsleven en van de 
samenleving in het algemeen is een uiting van de rationalistische geest, die ernaar 
streeft "de wereld en het leven tot in de laatste wortels begrijpelijk te maken en 
berekenbaar, zakelijk, zonder geheim"239. De rationalistische beheersing van de 
wereld maakt alles gewoon: "men ziet de ander niet meer als een unieke en 
onverwisselbare persoon, en daarom kan men onverschillig aan hem voorbijgaan en 
hem zelfs als middel voor bepaalde doeleinden inschakelen, een middel dat terzijde 
kan worden geschoven, als het zijn bruikbaarheid heeft verloren."240. Deze 
vervlakking leidt tot vervreemding tussen de individuen onderling. Oldendorff 
verwees naar de "lonely crowd", een term van de Amerikaanse auteur RiesmanMi, die 
hiermee wees op het gevoel van eenzaamheid en verlatenheid van de moderne mens 
en op zijn poging om deze te ontvluchten door op te gaan in grote gemeenschappen. 
De vervreemding heeft volgens Oldendorff met name toegeslagen in het 
arbeidsproces. Reeds in zijn dissertatie Sociale en psychologische arbeidsproblemen 
in de zelfstandige onderneming (1940) was hij uitvoerig ingegaan op de vervreemding 
in de arbeid als gevolg van de oprukkende mechanisatie en rationalisatie van het 
productieproces. De arbeider wordt door de onderneming enkel beschouwd als een 
middel tot het bereiken van een economisch doel. Dit middel dient op de meest 
efficiënte en zakelijke wijze te worden ingeschakeld. Irrationele, persoonlijke factoren 
worden de kop ingedrukt, het specifiek persoonlijke mag zich min mogelijk doen 
gelden. Wanneer de arbeider voor het eerst de onderneming binnentreedt, dan treft hij 
"een vreemdheid op alle gebied"242. Oldendorff noemde de vreemdheid ten opzichte 
van het bezit van de productiemiddelen en ten opzichte van de arbeidsruimte, waar 
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voor persoonlijke betrekkingen geen plaats is: "Overal ontmoet hij de kilheid, welke 
alle ondememingsbetrekkingen typeert."243 Verder heerst er vreemdheid ten opzichte 
van de arbeid, zowel wat betreft de economische resultaten als de technische planning 
ervan. Tenslotte noemde hij de vreemdheid ten opzichte van de leiding van de 
onderneming. Voor de arbeider is de leiding van de onderneming slechts een 
onpersoonlijke macht, die met wantrouwen wordt begroet Het ontstaan van 
persoonlijke betrekkingen wordt bemoeilijkt, door de technische opsplitsing van het 
productieproces: "ledere arbeider krijgt een speciale deeltaak te verrichten, en de 
opeenvolging der productietrappen constitueert geen verbondenheid van de hierin 
werkzame arbeiders."244 De arbeider legt bijgevolg het zwaartepunt van zijn leven 
buiten de arbeidstijd: "Hij kan zich als persoon binnen de onderneming niet uiten, 
zijn eventueele begaafdheid kan bij de heerschende arbeidsmethodiek niet voldoende 
tot ontplooiing komen, zijn initiatieven worden niet verlangd. Ook zijn sociale 
driften blijven bij de zakelijkheid der betrekkingen onbevredigd. Voor dit gemis tracht 
de arbeider zich op verschillende wijzen in zijn vrijen tijd schadeloos te stellen. Elke 
winst aan vrijen tijd, waarin de arbeider zijn eigen persoonlijk leven kan leiden, 
wordt door hem dan ook gezien als een winst aan persoonlijkheidswaarde."245 Door de 
vermoeienissen en afstomping in de fabriek hebben de meesten jammer genoeg 
weinig behoefte aan "inspannende ontspanning". Velen geven zich over aan het 
weinig eisende massa-amusement: "De bioscoop compenseert voor dezen, door het 
fantastische element in de film, de alledaagschheid van het bestaan; de herberg en de 
danszaal geven een zekere gezelligheid en het gewenschte sociale contact; het bezoek 
aan sportwedstrijden verschaft de gezochte emoties."246 
In zijn dissertatie constateerde Oldendorff een maatschappelijke drang naar hechtere 
sociale relaties. Deze nieuwe maatschappelijke oriëntatie dwong de onderneming een 
andere houding aan te nemen ten opzichte van het personeel. De nieuwe geest kwam 
voor een groot deel uit de Verenigde Staten, waar het streven naar doelmatigheid door 
wetenschappelijk bedrijfsbeheer niet de gewenste resultaten opleverde en men meer 
verwachtte van een sociale oriëntatie van de leden van de onderneming: "De 
onderneming gaat er nu naar streven de vervreemding van haar leden van haar 
belangen en doeleinden op te heffen en zij richt haar aandacht vooral op hen, die deze 
vervreemding het sterkst ondervonden. De arbeider, die den gang van het product niet 
meer kon volgen, niet meer direct geïnteresseerd was bij bedrijfs- en 
ondememingsresultaat, die geen innerlijken band meer voelde met de 
ondememingsgroep, moest tot ondememingsgenoot gemaakt worden; hij moest 
gewonnen worden voor spontane, groepsdienende medewerking aan het 
ondememingsdoel."247 Men ging rekening houden met de persoonlijke eigenschappen 
van de arbeider en ging inzien, dat hij ook waardevolle adviezen kon geven. Wanneer 
de initiatieven van de arbeider worden gewaardeerd en zijn persoon positief wordt 
aanvaard, dan zal hij ook positief gaan staan ten opzichte van de doeleinden der 
bedrijfsleiding. De onderneming wordt een werkgemeenschap, waarbij de leiding met 
allerlei middelen bij de arbeiders het gevoel aankweekt van verbondenheid en 
saamhorigheid zowel binnen als buiten de onderneming. 
Volgens Oldendorff zijn deze maatregelen een belangrijke stap op weg naar opheffing 
van de vervreemding. Immers, de spil waarom het hele vervreemdingsproces draait, is 
"het toekennen aan den arbeider van het recht om van het 'waarom' van verschillende 
maatregelen kennis te nemen en over het nemen van andere maatregelen mede te 
beslissen"248. Deze medezeggenschap mag er niet toe leiden, dat (te arbeider deelneemt 
in de leiding van het bedrijf. Vanuit zijn positie mist hij het overzicht over de gang 
van zaken in het gehele productieproces. Bovendien is de leiding van de onderneming 
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zo gespecialiseerd, dat men daarvoor een aparte opleiding nodig heeft, die de arbeider 
in het algemeen niet kan krijgen. Medezeggenschap dient volgens hem dan ook 
beperkt te blijven tot de basis van de onderneming. Daar kan zij gunstig werken, 
"zowel wegens goeden psychischen invloed op de arbeiders en daardoor verhooging en 
verbetering van hun prestaties, als wegens eventueel waardevolle adviezen der 
arbeiders omtrent de organisatie van hun verrichtingen"249. 
Medezeggenschap impliceert volgens Oldendorff dan ook geen verandering in de 
gezagsverhoudingen. De arbeider verlangt dit ook niet: het gaat hem alleen om 
medezeggenschap en medeverantwoordelijkheid over zaken waarmee hij dagelijks te 
maken krijgt. Op die manier kan er weer een persoonlijke band groeien die de 
vervreemding ten opzichte van de arbeid ongedaan maakt. Wanneer de arbeider als 
ondememingsgenoot wordt erkend en als zodanig wordt geconsulteerd, zal hij niet 
slechts zijn eigenbelang nastreven, maar zich ook inzetten voor de hele groep, die 
zijn groep is geworden. Oldendorff was dan ook geen voorstander van de Amerikaanse 
"industrial democracy", waarbij arbeiders via een soort parlementair systeem 
medezeggenschap kregen in de leiding van het bedrijf.250 
In latere publicaties zag Oldendorff als oorzaak van de vervreemding de heerszucht, 
dat wil zeggen het willen hebben en tot object maken van de ander. De functionele 
relaties hebben niet altijd een dergelijk instrumenteel karakter. In zijn boek De 
psychologie van het sociale leven. Bespiegelingen over de problematiek der sociale 
werkelijkheid (1953), dat een groot aantal herdrukken beleefde, wijst hij erop, dat 
men als functionaris van een onderneming of een of andere instantie nog geen 
werktuig is. Als functionaris blijft het mogelijk elkaar als persoon te respecteren. 
Problemen ontstaan er, wanneer de functionele relatie ontaardt in een instrumentele 
relatie: dan wordt de mens inderdaad een werktuig van de ander. Een ontmoeting 
tussen personen is dan niet meer mogelijk: "Wie ernaar streeft de ander te hebben of 
te bezitten, moet hem eerst tot ding vernederen. Wat hij dan uiteindelijk heeft, is dus 
nooit de persoon die hij zocht, maar het exemplaar waaruit hij de persoon heeft 
gejaagd."251 Iedere mens heeft echter de ander nodig om zichzelf te kunnen zijn: "In de 
persoonlijke verhouding vraagt de ander om mij als een zelf, als een andere mens dan 
hij. Hij nodigt mij uit mij-zelf te zijn. En alleen door mijzelf open te stellen - door 
niet alleen van mijzelf vervuld te zijn - kan ik méér mijzelf worden. In deze vorm is 
de ander voorwaarde voor mijn persoonsontwikkeling."252 Wanneer men zich 
daarentegen overgeeft aan bezitsdrang en hoogmoed ten opzichte van de ander, dan 
leidt dat tot een gestoorde en gespleten verhouding, niet alleen met de omringende 
wereld, maar ook met het eigen zelf. 
2.S.S. Het innerlijk aanvaarde gezag 
Een van de aanbevelingen van de Hawthome-onderzoekers was, dat omwille van een 
betere sfeer in de groep de (bedrijfs)leider niet autoritair, maar democratisch moest 
optreden. Deze democratisering van het leiderschap werd door de katholieke auteurs 
met instemming begroet. Nuyens, die belast was met de opleiding van het hoger, 
midden en lager kader van de Staatsmijnen253, interpreteerde de taak van de leider 
aanvankelijk vanuit aristotelisch-thomistisch perpectief. Gezag, dat hij omschrijft als 
"de invloed van de ene mens op de geestelijke vermogens (verstand en wil) van de 
andere mens"254, is onontbeerlijk voor elke menselijke gemeenschap. Het wezen van 
de gemeenschap is de geordende samenwerking, dat wil zeggen het richten en 
rangschikken van verschillende individuen op hetzelfde doel. Dit kan alleen maar 
gebeuren door met gezag invloed uit te oefenen op de ken- en streefvermogens van de 
71 
individuen, opdat zij bepaalde handelingen verrichten en andere nalaten. Wat betreft de 
aard van het gezag legt hij er de nadruk op, dat gezag in de eerste plaats deemoedig 
moet zijn: 'Niet voor mijzelf, maar voor de anderen' is het devies van een goede 
gezagsdrager. Nuyens beriep zich op de Zwitserse, christelijke ingenieur en 
psycholoog Alfred Carrara (1889-1948)255, die de "dienende liefde" het grondmotief 
noemde van echte gezagsuitoefening. In zijn boekje De chef, zijn vorming en zijn 
taak (1946)256, dat in korte tijd een groot aantal herdrukken beleefde, noemde Canard 
als grootste hinderpaal voor de samenwerking in het bedrijf "het 'eigen ik', de 
hoogmoed, het gebrek aan nederigheid". Door alles op zichzelf te betrekken is men 
niet meer in staat de behoeften van anderen te begrijpen. Om deze hinderpaal bij zijn 
ondergeschikten uit de weg te ruimen moet de chef zelf bevrijd zijn van op zijn 
persoon gerichte gedachten. Dan kan hij "van deze bevrijding getuigen en de weg 
daarheen aanwijzen"257. De moed hiertoe zal hij alleen vinden, "wanneer hij van zijn 
ondergeschikten minstens evenveel houdt als van zichzelf'258. Daarbij moet de chef 
"een rechtstreeks en objectief contact" zoeken met zijn ondergeschikten: "Contact 
ontstaat bij elke gedachtenwisseling tussen twee mensen, mits deze zich daarbij 
geheel voor elkaar open stellen."259. 
Nuyens onderschreef de opvattingen van Carrard volledig: alleen hij die zich nederig 
op de achtergrond weet te plaatsen en tegelijk ook weet heeft van de verhevenheid van 
zijn taak is pas een echte leider. De moeilijkheid is gelegen in het feit, dat iedere 
mens niet tot deemoed, maar tot hoogmoed is geneigd. Bij de gezagsdrager vindt deze 
neiging voedsel in de eerbetuigingen, "die hij niet alleen màg, maar moét aanvaarden, 
in de macht over anderen, die hij moét uitoefenen, in de eerbied en volgzaamheid van 
zijn ondergeschikten, die hij moét zien te verwerven"260. Als bijkomende 
eigenschappen voor de ideale chef noemde Nuyens een sterk karakter en een scherp en 
onbevangen oordeel. Deze eigenschappen kunnen zich pas uiten bij een 
onbaatzuchtige, deemoedige houding. Immers: "Hoogmoed en zelfgenoegzaamheid 
sluiten af, kapselen in en vernauwen de gezichtskring. Deemoed, die immers met 
zelfkennis en zelfcritiek gepaard gaat, geeft een heldere en scherpe kijk op de eigen 
mogelijkheden, maar ook op de capaciteiten van anderen."261 
De deemoed moet volgens Nuyens het uitgangspunt zijn van de democratisering van 
het bedrijf. Democratie is méér dan alleen de opvatting dat alle mensen gelijk zijn: 
het betekent ook rekening houden met de "veelsoortige ongelijkheid" van de 
mensen.262 Een democratisch leider is hij, die zich liefdevol openstelt voor het steeds 
weer anders zijn van elke mens, in plaats van iedereen over een kam te scheren. 
Democratie is iets anders dan nivellering die, zoals men in de voorafgaande periode 
heeft kunnen zien, leidt tot demagogie en tyrannie, waarbij de individuen door een 
autoritair gezag tot de vereiste inzet worden gedwongen. Een dergelijke 
"Vermassung", die het spookbeeld is van menig intellectueel in de jaren vijftig263, 
moet volgens Nuyens tot elke prijs worden vermeden door oog te blijven houden 
voor de fundamentele ongelijkheid van de mensen als onvergelijkbare, individuele 
personen. 
Het deemoedig gezag leidt volgens Nuyens tot een veel hechtere vorm van gezag dan 
het autoritaire of extreem democratische gezag. Door de deemoed zullen de individuen 
zich namelijk vrijwillig schikken naar het gezag van de leider en zullen zij zich 
gemakkelijker invoegen in de gemeenschap. De inperking van hun gedrag zullen zij 
tegelijk ervaren als een verrijking, in zoverre de gemeenschap met anderen hun 
mogelijkheden vergroot Dit leidt weer tot grotere arbeidsvreugde en een hogere inzet 
dan bij een autoritair uitgeoefende leiding. De deemoed maakt autoritaire dwang 
overbodig en zorgt ervoor, dat de indivuduen uit zichzelf die taken gaan verrichten die 
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voor het goede verloop van de productie noodzakelijk zijn. Deze nieuwe vorm van 
leidinggeven past ook beter in het "zich nu eenmaal sterk wijzigende cultuurpatroon 
van onze West-Europese-Amerikaanse samenleving"264· De traditionele, autoritaire 
vorm van gezag functioneert niet meer: in plaats daarvan komt een persoonlijke 
benadering, waarbij leider en ondergeschikte elkaar als personen respecteren. 
De opvattingen van Nuyens over de crisis van het traditionele gezag spoorden met die 
van Rutten. In de 'Inleiding' op Menselijke Verhoudingen stelde deze, dat "slaafse 
berusting" en "blinde gehoorzaamheid" zienderogen zijn verminderd: "Als een 
autoriteit enkel op grond van positie gerespecteerd wenst te worden, volgen vele 
desillusies. Wij willen weten waarom wij aan dit of dat gezag gehoorzamen."263 Het 
"autoritair opgelegde gezag" maakt dan ook plaats voor het "innerlijk aanvaarde 
gezag". De huidige tijd vereist, dat de gezagsdragers hun fouten openlijk erkennen en 
dat zij zich als gewone mensen gedragen. Er groeit een nieuw type gezagsdrager en 
ook een nieuw type ondergeschikte. Deze verandering manifesteert zich met name in 
het gezin. De gezagsverhouding tussen ouder en kind was voorheen "vooral 
gezagsvol en dan ook liefdevol". Thans is die verhouding "op de eerste plaats 
liefdevol en dan gezagsvol"266. "De ouders van nu zijn minder streng en bevelend; zij 
zijn lief voor hun kinderen, gaan, zoals dat heet, aardig met hen om en geven hun 
kinderen in veel dingen hun zin. Een vader van onze dagen ziet veel door (te vingers, 
is vóór alles tactvol, is een vriend voor zijn zoon. De huiselijke gesprekken zijn 
veranderd van toon en van inhoud. De meeste kinderen tutoyeren hun ouders en 
spreken met grote vrijmoedigheid over allerlei aspecten van het affectief contact. Was 
het spreken over persoonlijke moeilijkheden met de kinderen vroeger vrijwel 
ongekend, de huisvader van onze tijd heeft geleerd te luisteren naar de persoonlijke 
problemen van zijn kinderen."267 Deze verandering is kenmerkend voor "de nieuwe 
cultuur", waarin de eerbied voor de persoon centraal staat: "In het leven van de 
opgroeiende mens wordt het kapitale belang van het besef door iemand te worden 
bemind, naar voren gehaald. Dat besef bevat niet alleen erkenning van eigenwaarde en 
een gevoel van geborgenheid en zekerheid, maar vormt tevens een verbinding met de 
sociale omgeving. De ouders houden hun kinderen niet langer in volledige 
afhankelijkheid, maar laten hun een vrijheid, die varieert van een redelijke tot een 
bandeloze vrijheid, en geven hun meer verantwoordelijkheid in het vervullen van hun 
verplichtingen, in veel van wat kinderen doen, in de keuze van beroep en een 
huwelijkspartner."268 Dezelfde tendens is merkbaar in het onderwijs, waar het 
"autoritair aanpraten van de leerstof wordt verlaten" en men de leerling vrijheid en 
initiatief laat om zich op zijn eigen, persoonlijke manier te ontwikkelen. 
Democratisering van het gezag betekent volgens Rutten geenszins "slapheid" of "dat 
men alles maar moet goedvinden"269. Een zekere distantie en een eerbied voor het 
gezag blijven onmisbaar. Het gaat er alleen om, dat dit gezag niet expliciet en 
dwingend wordt opgelegd, maar door de individuen innerlijk wordt aanvaard. Of in 
andere woorden, dat het individu zich vrijwilig invoegt in de samenleving om daar in 
alle vrijheid en vanuit een eigen verantwoordelijkheid die dingen te doen, die hij 
behoort te doen. 
Ook Oldendorff signaleerde een toenemende zelfstandigheid en zelfbepaling bij de 
moderne mens. In zijn opstel 'De mens in de moderne wereld', dat was opgenomen 
in Menselijke Verhoudingen, zag Oldendorff deze tendens met name naar voren 
komen in de geestelijke gezondheidszorg en de psychosociale zorg. De moraliserende 
benadering van vroeger heeft hier plaats gemaakt voor een minder sturende 
werkwijze. In de klinische psychologie en in het social case work gaat men ervan 
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uit, dat de mens zélf moet nagaan hoe hij in de problemen is geraakt en dat hij zélf 
hiervoor een oplossing moet vinden. Het streven naar zelfbepaling is in 
overeenstemming met de moderne eis, dat de mens overal zijn eigen weg moet 
vinden: "Wij kunnen de mens van onze dagen alleen beschermen door hem te 
bewapenen. Opvoeding en onderwijs moeten zich inderdaad met alle kracht richten op 
de bevordering van de persoonlijke zelfstandigheid, maar tegelijkertijd moet er ook in 
beroep en bedrijf, in alle sectoren van de maatschappelijke activiteit gestreefd worden 
naar een activering van de zelfverantwoordelijkheid."270 Zelfbepaling is de beste 
manier om het individu weerbaar te maken voor de snelle veranderingen in de 
moderne samenleving. De versnelde industrialisatie stuwt agrariërs, die gewend zijn 
aan de persoonlijke bindingen en de sociale controle van de kleine dorpsgemeenschap, 
naar de anonimiteit en verlorenheid van de grote stad.271 Elders worden agrarische 
gebieden omgezet in industriële regio's, hetgeen gepaard gaat met een influx uit de 
stad van geschoolde arbeiders en leidinggevend en administratief personeel. Naast 
urbanisatie en migratie neemt ook de emigratie snel toe. Het individu wordt 
geconfronteerd met een steeds grotere diversiteit aan levensopvattingen en 
wereldbeschouwingen en met het spel der maatschappelijke krachten, waarvan hij 
niets begrijpt: "De moderne mens voelt zich verloren in de onoverzichtelijkheid van 
sociale groeperingen, verward in een diversiteit van normenstelsels, bedreigd door 
onbegrepen maatschappelijke krachten als inflatie, crisis en werkeloosheid."272 De 
hedendaagse mens kan zich in deze stroomversnelling alleen staande houden, wanneer 
hij zich leert te ontwikkelen tot een autonome persoonlijkheid, die in staat is tot "het 
zelfstandig ontdekken en steeds weer herontdekken van de zin van zijn bestaan"273-
Volgens Oldendorff dringt de tijd : "De taak, die voor ons ligt moet gedurende onze 
generatie worden voltooid, in zoverre er althans in dit opzicht ooit sprake van 
voltooiing kan zijn. Indien wij erin zullen slagen de nieuwe koers grondig en 
definitief in te slaan, dan geloof ik, dat onze generatie haar opgave in de kentering 
van het wereldbeeld heeft vervuld."274 
Niet alleen Oldendorff, Rutten en Nuyens, maar ook (zoals verderop zal blijken) tal 
van andere katholieke intellectuelen, zoals Buytendijk, Fortmann, Perquin, Ruygers 
en Trimbos meenden, dat de opvoeding tot "volwassenheid" middels een deemoedige 
overgave aan de maatschappelijke omgeving de beste garantie vormde voor het 
behoud van de sociale cohesie, die door het uiteenvallen van de traditionele verbanden 
dreigde verloren te gaan. Door een innerlijk aanvaard gezag zou de moderne mens uit 
zichzelf datgene gaan doen wat hem vroeger van buiten af do«- de gemeenschap werd 
voorgeschreven. Hoewel deze ontwikkeling een grotere vrijheid met zich mee leek te 
brengen, betekende zij toch een nieuwe Onzichtbare' vorm van disciplinering, die 




DE RECEPTIE VAN DE PSYCHOANALYSE 
3.1. Psychoanalyse en katholieke levensbeschouwing 
3.1.1. Gevaren voor de moraal 
Tot aan dejaren twintig werd de psychoanalyse in Nederland enkel in medische kring 
bediscussieerd. Daarna werd zij door middel van populair-wetenschappelijke weiken, 
literatuur, toneel en beeldende kunst voor een steeds breder publiek toegankelijk 
gemaakt1 Wakker geschud door boeken als Uit de diepten der ziel (1917) van Meo 
van Suchtelen (1878-1949) begonnen vooral confessionele woordvoerders zich 
zorgen te maken over de popularisering van Freuds ideeën, die een groot gevaar leken 
in te houden voor de sexuele moraal en de godsdienst Psychoanalyse werd wat dat 
betreft op één lijn gesteld met neomalthusianisme, film, dansen en andere 
verfoeilijke zaken. 
Van katholieke zijde verscheen een toenemend aantal publicaties, waarin tegen de 
morele gevaren van de psychoanalyse stelling werd genomen. Om dit betoog van een 
wetenschappelijk tintje te voorzien, nam men zijn toevlucht tot citaten van 
prominente geleerden, die het gebrek aan eigen wetenschappelijke analyse van Freuds 
ideeën moesten verhullen. Vooral de rede van Winkler Het stelsel van Prof. Sigmund 
Freud (1917) vormde een ware 'Fundgrube' van pakkende uitspraken waarmee het 
"systeem-Freud" kon worden verketterd. In vrijwel alle door katholieken geschreven 
publicaties treft men de uitspraak van Winkler, dat "in het Freudisme een korrel 
waarheid ligt verborgen in een berg zand'*2. Met deze korrel waarheid doelde Winkler 
op Freuds theorie van het onbewuste, waarvan het bestaan en de werking door de 
katholieken niet werd bestreden. Men kon zich eveneens verenigen met de opvatting, 
dat sexuele factoren een rol konden spelen in de aetiologie van sommige neuroses. 
De stelling van Freud, dat aan alle neuroses, ja zelfs aan het gehele menselijke 
gedrag sexuele factoren ten grondslag zouden liggen, vond men echter een afwijking 
van de menselijke geest die onmiddellijk naar het rijk der fabelen moest worden 
verwezen. Freud had op de paar waarheden die hij had ontdekt de ene onbewezen 
hypothese na de andere gestapeld die door hun oncontroleerbaarheid en 
onnavolgbaarheid elk predicaat van wetenschappelijkheid ontbeerden. Zo vond men 
Freuds symbolische interpretatie van dromen een product van bizarre fantasie, om 
nog maar te zwijgen van zijn satanische opvattingen over de infantiele sexualiteit. 
Ten aanzien van de eventuele heilzame effecten van de psychoanalytische therapie 
stelde men, dat deze voornamelijk berustten op suggestie en dat wat dat betreft de 
psychoanalyse in niets verschilde van andere psychische behandelingswijzen. 
Naast enkele psychologen en filosofen (Roels3, Hoogveld4, Aengenent5) of personen 
die van zielkunde verstand meenden te hebben (Van Ginneken6) waren het vooral 
katholieke (zenuw)artsen die zich geroepen voelden de gelovige kudde te 
waarschuwen voor de gevaren van de Freudse analyse. Een voorbeeld was de arts 
W£. Huddleston Slater (1882-1954)7, die als hoofdredacteur van het R.K. Artsenblad 
de bladzijden van dit maandelijkse periodiek regelmatig vulde met sneerende 
opmerkingen aan het adres van Freud. Ook zijn boek Dokter en Publiek (1930) 
bevatte een lange tirade tegen de psychoanalytische ideefin en therapie. Verder kan 
gewezen worden op de Amsterdamse zenuwarts J. KlessensP en zijn Haagse collega 
WF. Margadant, die de zeventigste verjaardag van Freud aangreep om eens flink de 
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bezem te halen door diens "Augiasstal"9. Het meest pregnant waren de uitspraken 
van de zenuwarts F.S. van Bouwdijk Bastiaanse, die als Algemeen Directeur de 
leiding had over de psychiatrisch-neurologische kliniek Regina Pacis te 's-
Gravenhage. Van Bouwdijk Bastiaanse gaf in de loop van de jaren twintig 
verscheidene malen10 blijk van zijn morele en professionele verontwaardiging over de 
psychoanalyse. Een steeds terugkerend thema in zijn betoog is, dat bewustwording 
van sexuele verlangens eerder neuroses in de hand werkt dan dat ze deze geneest. 
Neurotici zijn volgens hem meer gebaat bij onderdrukking van hun sexuele 
verlangens met behulp van de christelijke moraal. Zo stelt hij in 1923 op een aan de 
psychoanalyse gewijde bijeenkomst van de Vereniging tot het Bevorderen van de 
Beoefening der Wetenschap onder de Katholieken in Nederland, dat de psychoanalyse 
gevaarlijk is "ten eerste omdat zij de om een of andere reden onbewust gehouden 
neigingen op platte wijze tot bewustzijn brengt, ten tweede omdat zij uitgaande van 
de door niets bewezen stelling dat alle psychische stoornissen een sexueelen grond 
hebben, door erotische gesprekken bij nerveuse libidineuse patiënten de libido 
versterkt en door hun sexueele verklaring van alle hoogere opvattingen, zooals van 
den godsdienst, de moederliefde, de kinderliefde en de kunst hun alle idealen ontneemt 
en hen verlaagt tot een dier met louter sexueele instincten"11. 
De enige die zich in katholieke kring gematigd tot positief uitliet over de 
psychoanalyse was Roels. Als experimenteel psycholoog wilde deze zich niet 
uiüaten over de therapeutische waarde van de psychoanalyse. Hij was meer 
geïnteresseerd in de psychoanalyse als methode van psychologisch onderzoek. In die 
hoedanigheid zag hij in de psychoanalyse belangrijke aanknopingspunten voor een 
"verklarende psychologie", die "wil zij het beginsel der gesloten psychische 
causaliteit niet laten varen, haar toevlucht tot het onbewust psychische (moet) 
nemen"12. In zijn in Utrecht gehouden inaugurale rede Beschrijving en verklaring in 
de psychologie (1923) noemde hij Freud in een adem met de Würzburger Schule, 
waarin langs experimentele weg eveneens de werking van onbewuste psychische 
determinaties zou zijn aangetoond.13 Freud, aldus Roels, heeft, "voor ons moderne 
détail-werkers, die door de boomen zoo vaak het bosch niet meer zien, den grondslag 
gelegd eener reconstrueerende psychologie, die aan het levenlooze product, dat er na 
al het objectiveeren, experimenteeren en begripmatig bepalen op de sectietafels der 
laboratoria in onze handen overblijft, weer opnieuw leven kan inblazen. En ten 
slotte - en dat is wellicht zijn voornaamste verdienste - de dynamische opvatting van 
het onbewuste heeft Freud eens en vooral tot overwinning gebracht. Het inzicht 
toch, dat de moeilijkheden, waarop hij bij zijn pogingen tot bewustmaking van de 
pathogène gebeurtenissen zijner patiënten was gestooten, niet louter passief, d.w.z. 
uit het mécanisme der inhouden, maar actief, d.i. van uit de psychische functies 
moesten worden verklaard, is de hoeksteen der dynamica van het onbewuste."14 De 
stem van Roels ging echter verloren in het koor van moralisten, die in de verdere 
verbreiding van de psychoanalyse slechts een gevaar zagen voor de geestelijke 
gezondheid van het individu. Men veroordeelde niet alleen de theorie van Freud, maar 
bovenal ook diens behandelingsmethode, die, zo concludeerden de deelnemers aan de 
in 1923 gehouden vergadering van de Vereniging tot het Bevorderen van de 
Beoefening der Wetenschap onder de Katholieken in Nederland, "door het 
stelselmatig wroeten in de sexueele problemen groóte gevaren zowel voor het moreel 
als het geestelijk leven medebrengt"15. 
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3.1.2. De gestichtspsychiatrie aan het woord 
Terwijl Van Bouwdijk Bastiaanse en de zijnen zich beperkten tot moralistische 
bedenkingen, waren er ook katholieke psychiaters die overtuigd raakten van de 
heilzame werking van de psychoanalytische behandeling. Met name in de 
psychiatrische instellingen ging men, zonder er al te veel ruchtbaarheid aan te geven, 
aan het werk met psychoanalytische concepten met behulp waarvan men voor het 
eerst toegang leek te krijgen tot de onbegrijpelijke taal en gedragingen van de 
geesteszieke. Zo nu en dan werd de stilte doorbroken, wanneer de hevige en 
ondeskundige aanvallen op de psychoanalyse een bedreiging gingen inhouden voor de 
voorzichtige toepassing ervan. Dat was onder meer het geval toen Van Bouwdijk 
Bastiaanse in 1923 in de Nederlandsche Katholieke Stemmen (uitgegeven door de 
paters redemptoristen te Wittern) de gelegenheid kreeg om de geestelijkheid voor te 
lichten over de "ontzaglijk" morele gevaren van de psychoanalyse. Met name zijn 
insinuaties over sexuele praktijken tijdens de therapie16 lokten een fel protest uit van 
de psychiaters J. Lichtveld en H J. Schim van der Loeff (1891-1944), beide 
verbonden aan het gesticht St. Anna te Venray. In hun reactie, die onder de titel 
'Psychoanalyse en zielzorg' werd afgedrukt in het RX. Artsenblad (1923/1924)17, 
beschuldigden zij Van Bouwdijk Bastiaanse van een volstrekt verkeerde voorstelling 
van zaken waardoor de heersende verwairing ten aanzien van de psychoanalyse alleen 
maar werd versterkt. De grote fout van de Haagse zenuwarts was, dat hij de methode 
en de theorie van Freud met elkaar verwarde. Tegen de methode van Freud is volgens 
Lichtveld en Schim van der Loeff niets in te brengen: zij is "in beginsel objectier18. 
Als onderzoek naar de dieper liggende innerlijke motieven van de mens werd zij in de 
Oudheid al beoefend door Plato en Socrates. Ook in de Bijbel wordt in deze zin 
menigmaal psychoanalyse bedreven.19 Met de psychoanalytische theorie is het anders 
gesteld. Deze bevat een groot aantal onwaarheden, zoals de materialistische en 
subjectivistische godsdienstkritiek van Freud die voor een christen volstrekt 
onaanvaardbaar is. Hetzelfde geldt voor zijn "dogma", dat aan alle menselijke 
gedragingen sexuele strevingen ten grondslag liggen. De ontdekking van de rol van 
de symboliek in het psychische leven is weliswaar een belangrijke verdienste, maar 
tal van analytici vervallen onder invloed van "foutieve theoretische constructies" tot 
"een overdreven schematisering"20. Het gevolg is, dat "de psychologisch en 
psychotherapeutisch zoo belangrijke individuele symboliek vaak (wordt) 
verwaarloosd ten behoeve van een uitsluitend sexueel gerichte 
symboliekuitlegging"21. 
Het feit, dat haar theorie een aantal onwaarheden bevat, betekent nog niet, dat de 
psychoanalyse in zijn geheel overboord moet worden gegooid. Er zijn op zijn minst 
vier elementen die men "met een gerust hart" uit de psychoanalyse kan overnemen 
en waarover "bijna alle onderzoekers het eens zijn", namelijk: 
"1. dat onbewuste (onderbewuste) voorstellingen en strevingen een niet te 
miskennen rol spelen bij den mensch, maar vooral bij den neurotiker. 
2. dat affectvolle gebeurtenissen ook uit de kinderjaren invloed kunnen hebben op de 
vooibeschiktheid tot neurosen. 
3. dat deze niet zelden samenhangen met het sexueele in den uitgebreiden 
zin des wooids. 
4. dat pathogène complexen veel onschadelijker zijn, wanneer de patiënt in de 
gelegenheid is ze bewust te verwerken dan wanneer ze aan het bewustzijn zijn 
onttrokken."22 
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Beide psychiaters tekenen hierbij aan, dat, in tegenstelling tot wat Van Bouwdijk 
Bastiaanse suggereert, in de overdrachtssituatie op geen enkele wijze sexuele 
handelingen zijn toegestaan en het volstrekte onzin is te beweren, dat bij voorkeur 
patiënten door personen van het andere geslacht moeten worden geanalyseerd.23 De 
analyticus zal er zich voor hoeden gevoelens van overmatige sympathie of 
verliefdheid bij de patient te bestendigen. In plaats daarvan probeert hij "de ziekelijke 
oorsprong ervan bewust (te) maken" en zal hij "elke overdreven waardering van zijn 
persoon tot de juiste proporties... terugbrengen"24. Tegen deze gang van zaken kan 
natuurlijk gezondigd worden, maar "slechte psychotherapie pleit niet tegen de 
methode op zich"23. Het feit, dat in een analyse "vaak 'kiesche' onderwerpen ter 
sprake komen", pleit niet tegen de methode als zodanig. Integendeel, dat vormt juist 
een bevestiging van de belangrijke rol van de sexualiteit in het leven van de mens. 
Gesprekken daarover kunnen ook op volstrekt zakelijke en "taktvolle" wijze worden 
gevoerd (bijvoorbeeld door Latijnse namen te gebruiken) zonder dat, zoals Van 
Bouwdijk Bastiaanse stelt, "zich op grove wijze de meest platte besprekingen 
ontwikkelen"26. 
In plaats van theoriefin met gevoelsargumenten te bestrijden is het volgens Lichtveld 
en Schim van der Loeff zinnig«' en wetenschappelijker om te bestuderen in hoeverre 
deze theoriefin kunnen worden verbonden met de eigen levensbeschouwing. Niet 
alleen ten aanzien van de psychoanalyse maar ook bij andere vormen van 
psychotherapie is de levensbeschouwing van eminent belang: als er een verderfelijke 
invloed van de arts zou uitgaan, dan is dat niet het gevolg van de psychoanalytische 
methode (die is immers "in beginsel objectief*), maar van de levensbeschouwing die 
schier onvermijdelijk op de patiënt wordt overgedragen. Wat aan de psychoanalyse 
ontbreekt is dan ook "de verbinding van haar methode met de katholieke filosofie". 
Slechts op die manier kan een "geneesmiddel" worden gevonden, niet tegen de 
psychoanalyse als zodanig , maar tegen de 'Weltanschauung' die daarin wordt 
overgebracht Lichtveld en Schim van der Loeff wezen er overigens op, dat zolang 
deze verbinding nog niet tot stand is gekomen, voor de zielzorger "het eenig juiste 
standpunt (zal) zijn met gerustheid den zenuwzieke te verwijzen naar een serieus 
katholiek deskundige, ook wanneer deze in geëigende gevallen gebruik weet te 
maken van de analytische methode"27. 
3.2. Een thomistische interpretatie 
3.2.1. Pater Duynstee en de moraaltheologie 
De verbinding tussen psychoanalyse en katholieke wereldbeschouwing was een 
braakliggend terrein. Buiten Nederland waren er vanaf het einde van de jaren tien 
weliswaar publicaties verschenen waarin de psychoanalyse vanuit katholiek 
standpunt werd onderzocht.21 Deze hadden in het algemeen echter een louter 
apologetische strekking, waarbij na een kritische uiteenzetting van de 
psychoanalytische theorie en methode de superioriteit van de leer van de katholieke 
kerk en van haar sacramenten werd bevestigd. Kenmerkend was de steeds weer 
terugkerende conclusie, dat wat aan de psychoanalyse nieuw is niet waar is en dat 
wat er aan waar is niet nieuw is (dat wil zeggen al eeuwenlang door de katholieke 
kerk wordt verkondigd en onder andere in de biecht in praktijk wordt gebracht).29 
Zulke publicaties gaven geen antwoord op de vraag hoe men de psychoanalytische 
theorie kon toepassen of ondergaan zonder tegelijkertijd bekeerd te worden tot het 
psychoanalytische 'geloof. Het was vooral Schim van der Loeff, die vow dit, voor 
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katholieke psychotherapeuten zo urgente, probleem een oplossing probeerde te 
vinden door na te gaan, in hoeverre in de katholieke filosofie en psychologie 
aanknopingspunten te vinden waren voor de psychoanalytische theorie en 
behandelingswijze. Schim van der Loeff, die zelf bekend stond als een bekwaam 
psychotherapeut, zag weinig heil in de experimentele psychologie zoals die eind 
vorige eeuw in de Duitse laboratoria tot ontwikkeling was gekomen. Deze komt 
volgens hem niet verder dan "het bepalen van reaktietijden en het uitvinden van tests 
(die) het verkrijgen van inzicht in de abnormale psyche op den achtergrond 
dringen"30. 
Meer verwachtingen koesterde hij van de scholastieke, aristotelisch-thomistische 
psychologie en de daarin geformuleerde leer van de vermogens van de ziel.31 Deze 
wijsgerige psychologie, die was gebaseerd op verspreide passages in de Summa 
theologica van Thomas van Aquino en op de commentaren daarop, was eind vorige 
eeuw gecompileerd in de katholieke seminaries. Zoals in de Inleiding reeds vermeld 
kende de scholastieke psychologie in Nederland belangrijke vertegenwoordigers in 
Vogels en Beysens. Verder moet hier genoemd worden J. Aengenent (1873-1935), 
die evenals Beysens als hoogleraar verbonden was aan het grootseminarie te 
Warmond en die later benoemd werd tot bisschop van Haarlem. Vanaf de 
eeuwwisseling hadden deze drie elk voor zich grote handboeken gepubliceerd over de 
scholastieke zielkunde.32 
Van de seminarieprofessoren had Schim van der Loeff echter weinig te verwachten. 
Zo had Aengenent in 1927 in samenwerking met (jawel!) Van Bouwdijk Bastiaanse 
voor de R.K. Bond van Ziekenverpleegsters een donderpreek afgestoken over de 
morele en godsdienstige gevaren van de freudiaanse theorie, door welke "een vrijbrief 
wordt uitgereikt voor de grofste uitspattingen op sexueel terrein"33. Hij had geen 
goed woord voor dit "afschuwelijke systeem", dat onmogelijk kon samengaan met, 
ja zelfs "vernietigend" was voor de katholieke levensbeschouwing: "want wie 
werkelijk katholiek is, kan geen psycho-analist zijn volgens de theorieën van Freud. 
En wie dit wel is, kan geen katholiek zijn, al heeft hij den naam misschien niet 
overboord geworpen."34 
Midden jaren twintig kwam Schim van der Loeff in aanraking met een 
seminariegeleerde die wèl oog had voor zijn problemen en bereid was mee te weiken 
aan een oplossing. De persoon in kwestie was de redemptorist Duynstee die in 1921 
in Wittern was benoemd tol professor in de moraal, ascese en mystiek en tot prefect 
van de studiën aldaar. Duynstee was de opvolger van de vermaarde moraaltheoloog 
C. Damen CSsR (1881-1953) die in 1921 was benoemd tot docent moraaltheologie 
aan het College De Propagande Fide te Rome. 
Opgericht in 1732 door Alfonsus de Liguori (1696-1787) bewoog de Congregatie 
van de Allerheiligste Verlosser (paters redemptoristen) zich aan de grenzen van het 
Rijk Gods, waar zij de zorg op zich had genomen voor het zieleheil van al degenen 
die waren uitgestoten of verlaten door de christelijke gemeenschap. Behalve in de 
missie (Brazilië, Suriname) verrichtten de redemptoristen hun pastorale arbeid in 
eerste instantie op het platteland en in de achterbuurten van de grote industriecentra, 
waar zij het religieuze en morele verval een halt probeerden toe te roepen. In 
samenhang hiermee hadden zij van meet af aan een rijke traditie weten op te bouwen 
op het gebied van de moraaltheologie. De grondslag hiervoor werd gelegd door De 
Liguori in zijn Theologia Moralis, die tijdens zijn leven acht drukken beleefde. De 
donderpreken van de redemptoristen staan menig katholiek nog in het geheugen 
gegrift. Minder bekend is het feit, dat zij tamelijk flexibel konden zijn in de 
toepassing van de moraal. In plaats van enkel algemene principes te verkondigen 
79 
hadden zij vaak oog voor de persoonlijke nood en de individuele omstandigheden van 
de gelovigen. Starre dogmatiek maakte daarbij plaats voor een soepele opstelling, 
waarbij rekening weid gehouden met de vragen en verlangens van het Volk Gods.35 
Ook voor Duynstee vormde de moraaltheologie (samen met het strafrecht) het 
voornaamste werkterrein. Na zijn intrede in 1909 werd hij in de moraaltheologie 
ingewijd door pater L. Wouters CSsR (1864-1933), die onder andere in het tijdschrift 
De Katholiek regelmatig publiceerde over zaken als de doodstraf, de kuisheid en het 
huwelijk. In 1933 publiceerde Wouters het handboek Manuale Theologiae Moralis, 
in 1909 (19182) voorafgegaan door de Cursus de Systernate Morali, Dissertatio ad 
usum scholar urn composita. Na zijn wijding in 1913 en de voltooiing van zijn 
opleiding werd Duynstee in 1914 toegevoegd aan pater Damen, die hem inleidde in 
de theologie van Thomas van Aquino. Onder leiding van Damen bestudeerde 
Duynstee met name de leer van Thomas over het handelen, het driftleven en de 
deugden van de mens. In januari 1918 kreeg hij de opdracht om samen met Damen te 
gaan werken aan de heruitgave van de Theologia Moralis van Jos. Aertnijs (1828-
1915), welke nodig was geworden door de invoering van het nieuwe kerkelijk 
wetboek. Deze heruitgave, die in 1919-1920 zou verschijnen, zou tot in de jaren 
zestig als standaardwerk blijven fungeren op de seminaries. Het hoofdstuk 'De 
Virtutibus' was geheel van de hand van Duynstee. Zijn opvattingen in deze 
populariseerde hij in het tijdschrift Mannenadel en Vrouweneer, dat werd uitgegeven 
door de vereniging Voor Eer en Deugd en dat voor een groot deel werd gevuld met 
bijdragen van de hand van paters redemptoristen. Duynstee koos in zijn bijdragen de 
weg van de rustige beschouwing, waarbij de synthese van Thomas' inzichten voorop 
stond.36 Zo betrok hij een gematigd standpunt in de controverse rond de periodieke 
onthouding, die in de jaren dertig de katholieke gemoederen verhitte. Evenals zijn 
opvolger in Wittern (en later generaal van de orde) L. Buys CSsR (1896-1953) wees 
hij de periodieke onthouding, ook wel de "methode Ogino-Knaus" genoemd37, niet 
bij voorbaat van de hand. Duynstee en Buys keerden zich tegen een aantal 
conservatieve artsen als Huddleston Slater, Jß. Deelen, L. van Romunde en bovenal 
A.W. Ausems (1871-1946), die de periodieke onthouding beschouwden als een vorm 
van neomalthusianisme die te vuur en te zwaard bestreden diende te worden. Gebruik 
makend van hun machtsposities in de R.K. Artsenvereniging (waarvan Van 
Romunde lange tijd voorzitter was) en in het R.K. Artsenblad (waarover Huddleston 
Slater samen met Deelen de scepter voerde) dwarsboomden deze op alle mogelijke 
manieren de pogingen van de katholieke arts J. Smulders (1872-1939), die de 
periodieke onthouding als een voor katholieken aanvaardbare vorm van 
geboorteregeling propageerde.38 Duynstee en Buys, in deze kwestie bijgestaan door de 
moraaltheologen P. Heymeier SJ (1890-1978), F. van de Loo (1886-1959) en G.C. 
van Noort (1861-1946) en door de canonisti. Bender OP (1894-1975), zagen in de 
periodieke onthouding een aanvaardbare vorm van geboortebeperking voor de 
katholieken, bij wie hieraan een grote en vaak schrijnende behoefte bestond. Volgens 
hen is de periodieke onthouding in zich goed noch slecht. Het niet gebruik maken 
van de geslachtsgemeenschap in de voor bevruchting geschikte periode gaat namelijk 
niet in tegen de natuurlijke orde waarin de geslachtsgemeenschap is opgenomen. 
Omdat de periodieke onthouding niets van doen heeft met de natuurlijke orde, doet 
het er volgens Duynstee en Buys niet toe met wat voor motieven (bijvoorbeeld de 
wens tot geboortebeperking) zij wordt beoefend.39 
Duynstee werd in 1926 door Schim van der Loef f benaderd voor enkele 
moraaltheologische adviezen ten behoeve van zijn voorlichtingsboekje Het 
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voortplantingsleven van den Mensch (1927). Hij schreef voor dit werkje een 
voorwoord waarin hij het van harte aanbeval als "geheel zuiver en wetenschappelijk 
juist" en "doortrokken van zulk een echt katholieke geest en zulk een hooge 
opvatting van huwelijksleven en kuischheidsplicht, dat het, wel verre van schade te 
doen, eerder zal verheffen en tot deugd zal brengen"40. Met deze contacten werd de 
basis gelegd voor verdere samenwerking, die werd geïntensiveerd toen Duynstee in 
1927 werd benoemd tot eerste directeur van het retraitehuis van de paters 
redemptoristen te Zenderen. De psychiater hoopte van de moraaltheoloog te horen 
hoe de psychoanalytische methode thomistisch kon worden gefundeerd, terwijl de 
moraaltheoloog de inzichten van Freud wilde betrekken in een aanpassing van de 
kerkelijke moraal aan de sexuele nood onder de katholieken. 
De invloed van de psychoanalyse op het werk van Duynstee wordt, in bedekte 
termen, kenbaar in De leer der kuischheid (1927), een traditioneel, casuïstisch wede, 
dat zich hoofdzakelijk bezighoudt met de vraag in hoeverre bepaalde sexuele wensen 
en handelingen als doodzonde dan wel als dagelijkse zonde dienen te worden 
beschouwd. Volgens de thomistische moraaltheologie is al datgene doodzonde, 
waarin ingegaan wordt tegen de natuurlijke orde van de geslachtsdaad tot haar doel, 
dat wil zeggen de voortplanting binnen de vereniging van het huwelijk. Alwat van 
deze 'natuurlijke' gerichtheid afwijkt, masturbatie, sexuele omgang buiten het 
huwelijk, homosexualiteit, abortus enzovoorts, wordt in deze zin als doodzonde 
beschouwd. Belangrijk is, dat deze daden ook als zodanig bedoeld zijn, dat wil 
zeggen, voortvloeien uit de vrije wil. Duynstee vertolkte deze opvatting als volgt: 
"Men leest bijv. een slecht boek, juist om de neiging in zich op te wekken; een 
jonge man spreekt in de verkeering slechte taal, met de bedoeling in het hart, 
daardoor een meisje langzamerhand tot zonde te verleiden. Dat men in deze gevallen 
schuldig en zwaar schuldig is, ligt voor de hand. Het kwaad der zonde ligt ten slotte 
in den wil van den mensch, daarin, dat hij willens en wetens iets kiest, wat door God 
verboden is. De uitwendige handeling is slechts de uitvoering, de voltooiing van het 
werk, gelijk Christus het zeide (Math. V 28): 'Ieder, die een vrouw ziet om haar te 
begeeren, heeft reeds met haar gezondigd in zijn hart' Vandaar, dat ieder, die een 
handeling, welke dan ook, stelt met de bedoeling onzuivere gewaarwordingen bij 
zichzelf of bij anderen op te wekken, of anderen tot zonde te verleiden, inwendig 
dezelfde zonde doet, als wanneer hij de daad zelf onmiddellijk bedreef."41 
Volgens Duynstee kunnen ook sexuele gevoelens worden opgewekt buiten de wil 
om, bijvoorbeeld wanneer artsen aan of in de buurt van de geslachtsorganen bepaalde 
handelingen moeten verrichten of bij "lichtzinnige" contacten tussen jongeren die 
zonder expliciet sexuele bedoeling tot stand komen (bijvoorbeeld uit 
nieuwsgierigheid of plotselinge confrontatie). Dat zulke gebeurtenissen de 
geslachtsdrift kunnen opwekken is volgens hem volstrekt normaal, aangezien de 
mens van nature een instinct heeft meegekregen. Men hoeft over dergelijke, 
onbedoeld opgewekte gevoelens niet ongerust te worden en zeker geen angst of 
scrupules te koesteren. Immers, zij zijn een gevolg van de natuurlijke dispositie en 
gehoorzamen niet automatisch aan de rede en de wil. Zelfs de "waarlijk deugdzame" 
en de "waarlijk reine" heeft een sexueel instinct en zal net als ieder ander mens 
dezelfde opwekkingen en neigingen ondervinden. Angst en gejaagdheid zijn in zulke 
situaties onredelijk en derhalve verkeerd: "Voor het gemoedsleven op dit gebied is er 
niets, wat zoo verkeerd werkt, als twijfels en angsten. Door zich zenuwachtig te 
maken en zich te agiteeren, laat men de slechte voorstelling zich hoe langer hoe 
dieper in de phantasie griffen, en het resultaat is maar al te dikwijls een 
dwangtoestand, een soort obsessie van slechte verbeeldingen, die voortdurend 
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kwellen, waaraan men niet wil toegeven en waarin men toch telkens meent toe te 
stemmen."42 
Angst belemmert de werking van het verstand en voorkomt bijgevolg een juist 
oordeel over wat wel of niet toelaatbaar is. Als er sexuele aandrang moet worden 
bestreden, dan dient dat verstandig te gebeuren: "men moet zich gelijk wij boven 
reeds zeiden, rustig houden en niet door angst en agitatie de zaak nog erger maken. 
Hoe meer het gevoelsleven in beweging is, hoe dieper indruk het sexueele 
fantasiebeeld maakt, hoe lastiger men zich er van bevrijdt"43 Wanneer ten aanzien 
van sexuele gevoelens angst de overhand gaat krijgen, ontstaat er volgens Duynstee 
"een verkeerde interpretatie van het schuldgevoel", wanneer men opeens sexuele 
opwinding in het eigen lichaam constateert: "Men heeft verkeerd gedaan, en dat voelt 
men; maar dan gaat het verstand over dat schuldgevoel redeneeren. En als nu het 
verstand geen inzicht heeft in deze zaken, en voor onkuischheid aanziet wat geen 
onkuischheid is, of wanneer de angst het vormen van een juist oordeel belet en de 
zaak veel erger doet voorkomen dan zij in werkelijkheid is, krijgt men het valsche 
geweten en gaat men meenen, doodzonde te hebben bedreven, terwijl er hoogstens 
een dagelijksche zonde is geschied."44 Als men plotseling of onverwacht door 
sexuele gevoelens wordt overmand, is het het beste om "kalm te blijven, de 
gedachten er van af te wenden en, om toestemming te voorkomen, rustig en bedaard, 
maar overtuigd den geest tot God te verheffen en te bidden"43. 
Het geslachtsinstinct kan volgens Duynstee ook in de kinderjaren tot uiting komen 
en in deze tijd reeds sterk worden bepaald: "En hoeveel overdrevens en onjuists er 
ook moge zijn in de sexualtheoriefin van Freud c.s., het valt niet te ontkennen, dat 
infantiele factoren op de latere ontwikkeling van het geslachtsleven van grooten 
invloed kunnen zijn."46 Hij wees in dit verband op overmatige masturbatie in de 
jeugdjaren, die uiteindelijk kan leiden tot onverschilligheid voor het normale 
geslachtsleven. Men moet er echter voor oppassen bij de jeugdige allerlei 
angstgevoelens aan te kweken ten aanzien van hun sexuele impulsen daar deze op die 
manier buiten de controle van verstand en vrije wil worden geplaatst Toegeeflijkheid 
is eveneens verkeerd: "Ook bij de opvoeding leere men het kind een ernstige, maar 
rustige zedigheid ten aanzien van zichzelf. Zonder overdrijving wenne men het van 
jongs af, zichzelf te eerbiedigen. Men zal er onnoemelijk veel ellende door 
voorkomen."47 
Duynstees opvattingen weken in wezen niet af van de traditionele, scholastieke 
moraaltheologie: alle afwijkingen ten aanzien van de huwelijkse voortplantingsdaad 
gaan in tegen de natuurlijke, door God gecreëerde orde en zijn bijgevolg doodzonde. 
Waar hij echter tegen waarschuwde, was een onkritische en onzuivere toepassing 
van deze moraal, waarbij niet alleen ten aanzien van willekeurig, maar ook ten aan 
zien van onwillekeurig opgewekte sexuele daden en gevoelens met hel en 
verdoemenis werd gedreigd. De angst en scnipulositeit die hierdoor worden 
opgeroepen staan volgens hem een verstandelijke beheersing van de op zich niet-
zondige sexuele instincten in de weg. Voor de intellectualist Duynstee is een op 
angst en andere emoties gefundeerde moraliteit verwerpelijk en een afwijking van de 
goddelijke orde. Zedelijk goed handelen is volgens hem redelijk handelen of zoals hij 
in zijn college over zedelijkheid in 1932 stelde: "Thomas* zedeleer is de geheel 
redelijke zedeleer, en daarom ook de zedeleer die rast geeft aan het waarheidszoekende 
menschenverstand."48 
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3.2.2. De verdringingstheorie 
De moraaltheologie van Duynstee hing nauw samen met zijn scholastieke 
interpretatie van Freuds bevindingen, welke hij in 1935 onder de naam 
"verdringingstheorie" naar buiten bracht op de Tweede Algemeene Vergadering van 
de Vereeniging voor Thomistische Wijsbegeerte. Zijn verhaal werd voorafgegaan 
door een genuanceerde, doch kritische uiteenzetting over de psychoanalyse door de 
Venrayse zenuwarts H.F. de Vries, die in Wenen door Wilhelm Stekel (1868-1940) 
was geanalyseerd.49 In zijn betoog stelt Duynstee, dat in Freuds inzichten "heel veel 
zit, wat in onze psychologische opvattingen volkomen kan worden verklaard en 
aannemelijk voorkomt"50. Ten bewijze daarvan begon hij met een stukje 
scholastieke psychologie over de verhouding tussen de sensitieve en de intellectieve 
sfeer. Volgens hem is de verhouding tussen beide sferen normaal, wanneer de 
sensitieve sfeer met haar ken- en streefvermogens onderworpen is aan en gereguleerd 
wordt door de intellectieve sfeer, dat wil zeggen het verstand en de vrije wil. Deze 
rationele regulering van de sensitieve (of zinnelijke) acten komt op natuurlijke wijze 
tot stand en kan in principe nooit tot disharmonie leiden. Immers, "de natuur zelf der 
menselijke passie vraagt een regeling door de rede; wanneer zij deze ontvangt, krijgt 
zij dus haar volmaakte natuurlijke oplossing en bevrediging; dan kan er bijgevolg 
ook van een psychische disharmonie of van een blijvend conflict geen sprake zijn"51. 
De opvatting van Freud, dat conflicten in het menselijke gevoelsleven worden 
veroorzaakt door een (verstandelijk beredeneerde) moraal die bepaalde affecten zou 
verdringen, is volgens Duynstee onjuist Als er conflicten zijn in het gevoelsleven, 
dan kunnen die nooit het gevolg zijn van een tegenstelling tussen rede en affect, 
maar alleen van een tegenstelling of strijd tussen affecten onderling. Het kan 
namelijk gebeuren, dat wanneer een zinnelijke streving opkomt onmiddellijk een 
daaraan tegengestelde streving ontstaat in hetzelfde gevoelsleven. Zo kan bij een 
scrupuleuze persoon een bepaalde sexuele drang een hevige angst oproepen. Affecten 
of passies kunnen echter niet door elkaar worden beheerst: zij kunnen wel voor 
elkaar plaats maken, maar de ene passie kan niet door de andere worden geleid. 
Leiding over de passies kan alleen worden uitgeoefend door verstand en vrije wil. 
Door het conflict tussen de passies kan het verstand echter wel om de tuin worden 
geleid: de sterke passie (bijvoorbeeld angst) kan de zwakkere passie (bijvoorbeeld 
sexuele begeerte) wegdringen en daardoor voor het bewustzijn verbergen. In 
werkelijkheid echter verdwijnt die passie niet; zij heeft immers geen natuurlijke 
oplossing gevonden, noch in de bevrediging aan een object, noch in de vorm van een 
verstandelijke leiding en beheersing. De verdrongen passie blijft daardoor in "een 
toestand van tendentie naar haar object" in het gevoelsleven achter, zonder dat het 
subject zich daarvan bewust is. Daarmee is volgens Duynstee het psychische conflict 
een feit: "bewust streeft men alleen naar datgene wat de verdringende passie als 
object heeft, onbewust is er een tendentie naar het verdrongen object ^2. 
Zoals Freud terecht heeft gesignaleerd kan de verdrongen passie zich in allerlei 
pathologische verschijnselen manifesteren, zoals in de conversiehysterie, de angst-
en dwangneurose, in overmatige scrupulositeit of overgevoeligheid voor sexuele 
zaken. De verdringende passie blijft altijd verdringen en zal alle uitingen van de 
verdrongen passie, zodra die zich manifesteren, bestrijden. Op deze wijze gaat het 
psychische conflict zich als het ware verdubbelen: de uitingen van de verdrongen 
passie worden zo sterk dat ze zich niet meer laten wegdringen, zodat er een nieuw 
conflict ontstaat: "De religieus, die twintig, dertig jaar lang alle opkomende sexuele 
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neigingen met kracht heeft onderdrukt, en daarvoor alle mogelijk geweld heeft 
gebruikt, tot het vastbinden van zijn handen toe, komt op een gegeven ogenblik, 
ondanks zichzelf, tot masturbatie. Hij ziet het aan als een daad van eigen schuld; een 
hevig schuldgevoel en daarbij een groot gevoel van minderwaardigheid ontstaat - wat 
zich dan weer als een olievlek gaat uitbreiden en tot alle mogelijke consequenties 
kan voeren: mensenschuwheid, moedeloosheid, afkeer van zichzelf, soms zelfs drang 
om zichzelf leed te doen en te doden. Of wel: men werpt alle schuld op God. Men 
heeft alles gedaan wat men kon, wanhopige pogingen aangewend, en toch is alles 
mislukt; waarom heeft God dit dan zo geordend? Gevolg: afkeer, zelfs haat tegen 
God, die zich niet altijd enkel tot gedachten en gevoelens bepaalt, maar zich ook in 
daden kan uiten b.v. ten opzichte der Eucharistie."53 
In principe komen alle passies in aanmerking om verdrongen te worden dan wel zelf 
de verdringing uit te voeren. In de regel zijn het echter de 'passiones appetitio 
concupiscibilis circa bonum arduum' die verdrongen worden, dit zijn de strevingen 
die het zinnelijk goede tot object hebben namelijk welbehagen, begeerte en genot.54 
Deze worden dan verdrongen door de 'passiones appetitio irascibilis circa malum 
arduum', angst of vrees, wanhoop of toom. Deze verdringende irascibele passies 
ontstaan, wanneer de concupiscibele passie op haar weg naar bevrediging 
tegenwerking ondervindt. Volgens Duynstee is het ook mogelijk, dat een 
concupiscibele passie 'ad bonum arduum' verdrongen wordt door een concupiscibele 
passie 'ad malum arduum' (afkeer, verdriet). Ook is het mogelijk dat een irascibele 
streving, bijvoorbeeld durf of energie, door een concupiscibele streving wordt 
onderdrukt.55 In de meeste neuroses gaat het echter om een verdringing van een 
'passio appetitio concupiscibilis ad bonum arduum' (met name sexueel genot) door 
een 'passio appetitio irascibilis ad malum arduum' (met name angst). 
Wanneer zich een conflict voordoet in het gevoelsleven, dan heeft het geen zin om 
met moreel geweld dan wel door overdreven ascese te proberen de verdrongen, maar 
steeds weer terugkerende passies te beheersen. Een dergelijk conflict wordt slechts 
beheersbaar door de verdringende passie (angst) voor korte tijd uit te schakelen om 
vervolgens de verdrongen passie (lust) toe te laten. Wanneer de verdrongen passies 
aldus zijn 'aangesterkt', worden zij beheersbaar door het verstand en kunnen zij op 
hun normale, natuurlijke objecten worden gericht (voortplanting binnen de 
huwelijkse staat). 
Uit zijn verdringingstheorie trok Duynstee een aantal consequenties ten aanzien van 
de opvoeding, welke voor een belangrijk deel ook zijn terug te vinden in zijn Leer 
der Kuischheid. Zo stelt hij, dat in de jeugdjaren de passies aanmerkelijk minder aan 
het verstand gehoorzamen dan op volwassen leeftijd. Vooral bij kinderen ontstaat 
daardoor de mogelijkheid van verdringing van de ene passie door de andere, waardoor 
de verdrongen passie van verstandelijke leiding wordt beroofd: "Het is dan ook 
volkomen begrijpelijk, dat de ondervinding der psychoanalytic! zo frequent een 
jeugdconflict als oorzaak der neurose vond."56 Wanneer bij kinderen bijvoorbeeld uit 
naam van een strenge moraal elke mogelijke sexuele uiting (met name masturbatie) 
met geweld wordt afgestraft, dan zal de sexuele wens op den duur (en ook op latere 
leeftijd) steeds moeilijker beheersbaar worden, waardoor de (in principe juiste) moraal 
haar doel mist. In aansluiting op Freud meent Duynstee, dat op deze manier 
"infantilismen" worden gekweekt; de natuurlijke groei blijft achterwege en het 
subject wordt gefixeerd op een punt, waar de verdringing is begonnen. In 
tegenstelling tot wat Freud meende is zo'n infantilisme dan wel psychisch conflict 
niet het gevolg van de moraal als zodanig, maar van een verkeerd begrepen moraal. 
Voor de opvoeding tot gezond en "natuurlijk" gedrag wees hij op dezelfde wijze als 
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in De Leer der Kuischheid op de noodzaak van goede voorlichting en van 
verstandelijke, rustige leiding: "Men zal zien, welke funeste gevolgen bij kinderen 
en jeugdige mensen kunnen voortvloeien uit koudheid, hardheid, onredelijke 
strengheid van ouders, uit te grote inspanning en overspanning van zg. flinkheid en 
wilskracht, die in die gevallen niet anders zijn dan onredelijk-zinnelijke 
gevoelsaffecten, uit te angstige sexuele opvoeding, uit gebrek aan tijdige en juiste 
voorlichting."57 
Hij sloot zijn betoog af met de opmerking, dat "deze studie nog veel (zal) moeten 
worden doorgezet en uitgebreid"58. Er is in de psychiatrie en psychoanalyse nog een 
groot aantal onderwerpen die door de verdringingstheorie dienen te worden bestudeerd 
en verklaard, zoals de verschillende complexen, de overdracht, de sublimering en de 
ontwikkeling van het driftleven. Hier ligt nog een "uiterst vruchtbaar terrein van 
samenwerking tusschen psychiater en speculatief psycholoog"59. 
De verdringingstheorie werd aanvankelijk met stilzwijgen begroet. Slechts hier en 
daar werd er voorzichtig naar gerefereerd60, maar van een openlijke discussie was 
(nog) geen sprake. Ook Schim van der Loeff, die met enkele collega's ter 
vergadering aanwezig was, heeft zich nooit expliciet uitgelaten over de 
verdringingstheorie, die uiteindelijk door hemzelf samen met Duynstee was 
ontwikkeld. Zo wordt in zijn samen met zijn collega / . Barnhoorn samengestelde 
handboek Zielszieken en hun verpleging (1930)61 met geen woord gerept over de 
verdringingstheorie noch over de psychoanalyse. Niettemin zijn in dit boek 
elementen uit de verdringingstheorie terug te vinden, met name in de inleiding over 
de vermogens van de ziel. Daar lezen we, dat "in ons leven talrijke voorstellingen en 
gedachten, die wij, omdat zij onaangename gevoelens in ons opwekken ofwel, omdat 
zij begeerten in ons te voorschijn roepen, die wij als ontoelaatbaar beschouwen, uit 
het bewustzijn verdringen. Met deze verdringing hebben echter zulke voorstellingen 
ta gedachten niet geheel en al hun invloed op ons gemoedsleven en daarmede op ons 
verder geestelijk leven verloren. Hoewel verdrongen, neigen zij er toch steeds weer 
toe om in het bewustzijn terug te treden en, al worden zij feitelijk nimmer scherp 
bewust, al blijven zij slechts aan de peripheric van het bewustzijn, in het z.g. onder-
bewuste, toch zijn zij ook dan nog in staat hunne reacties in ons gemoedsleven te 
voorschijn te roepen. Zóó groot kan de invloed van dergelijke angstvallig verdrongen 
voorstellingen en gedachten op het geestelijk leven wezen, dat ziekelijke psychische 
verschijnselen daarvan het gevolg zijn. Vooral dán treden zulke pathologische 
reacties op, wanneer de verdringing geschiedt zuiver en alleen op gevoelsgronden en 
niet door verstandelijke redeneering, door redelijke veroordeeling. Volgens de 
natuurwet is ook in 's menschen zieleleven het lagere onder-geordend aan het 
hoogere, moet dus het zinnelijke leven geregeld en beheerscht worden door het 
hooger verstandelijk leven. Wanneer nu de eene gemoedsaandoening de andere tracht 
te overmeesteren, is daarmee de natuurlijke harmonie verstoord en wordt de 
mogelijkheid tot abnormale reacties geopend."62 
Een dergelijk psychisch conflict kan bij voorbeeld ontstaan, wanneer een jongen 
door zijn vader voortdurend hardvochtig en koud wordt bejegend. De zoon kan de 
vader hierom sterk gaan haten, maar tegelijkertijd angst krijgen voor het naar buiten 
treden ervan. Hij zal dan de agressie tegen zijn vader gaan verdringen. "Groot is nu de 
mogelijkheid, dat deze gevoelsverdringing een ziekelijk resultaat heeft. Niet zelden 
namelijk zien wij, dat zich in zulk een geval ontwikkelt een abnormale en 
overdreven bezorgdheid voor het leven van den vader, zoodat deze niet kan uitgaan, 
zonder dat de zoon in grooten angst verkeert, dat hem een ongeluk zal overkomen."63 
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De verdringing van het gevoelsleven speelt volgens Schim van der Loeff een 
belangrijke rol bij psychogene reacties, zoals conversieverschijnselen en dergelijke. 
Ook de inhoud van dromen wordt er in belangrijke mate door bepaald. "Niet zelden 
beleven wij in den droom de vervulling van in wakenden toestand gekoesterde 
wenschen, terwijl ook verdrongen verlangens den inhoud van een droom kunnen 
bepalen en zich in de droomfantasie als vervuld kunnen voordoen, vaak in 
verwrongen en gesymboliseerden vorm (symbool-zinnebeeld)."64 
Voor Schim van der Loeff vormde de verdringingstheorie dè oplossing van het 
probleem hoe men als katholiek psychotherapeut gebruik kon maken van een 
psychologische theorie en methode, die weliswaar voor het eerst een effectieve 
behandeling mogelijk maakte van een aantal psychische stoornissen, maar die 
tegelijkertijd een bedreiging vormde voor de katholieke levensbeschouwing. De 
discussie over de legitimiteit van deze oplossing, zowel in moraaltheologisch als in 
filosofische en psychologische zin, werd pas eind jaren veertig gevoerd, en wel naar 
aanleiding van het proefschrift van Temiwe, waarin de verdringingstheorie uitvoerig 
werd uiteengezet en aan specifieke ziektebeelden werd geïllustreerd. Schim van der 
Loeff maakte deze discussie niet meer mee: hij stierf in 1944 op 53-jarige leeftijd. 
3.3. De reactie van het voluntarisme 
3.3.1. Intellectualisme en voluntarisme 
Duynstees verdringingstheorie was met haar sterke nadruk het verstand een typisch 
product van de intellectualistische traditie binnen de scholastiek. In de eerste vijftig 
jaar na het herstel van de aristotelisch-thomistische scholastiek (1879) werd deze 
traditie vooral gedragen door de orde der dominicanen. Volgens het intellectualisme is 
de werkelijkheid door God op rationele wijze ingericht, waardoor zij 
noodzakelijkerwijs tot Hem zal wederkeren. Het doel van de mens hier op aarde is om 
door de ontwikkeling van zijn verstandelijke vermogens inzicht te krijgen in de 
causale verbanden die door God in zijn Schepping zijn gelegd. Hoewel de mens door 
en in zijn stoffelijkheid God nooit volledig kan leren kennen, zal hij door de 
vervolmaking van zijn verstand een steeds duidelijker beeld van God verwerven dat 
uiteindelijk na de dood zal resulteren in de aanschouwing Gods. Tot die tijd zal de 
mens genoegen moeten nemen met analogieën, die het bereiken van dit hoogste doel 
in het aardse leven beletten. Omdat de mens als redelijk schepsel van nature gericht is 
op de vervolmaking van zijn verstand, zal het stoffelijk deel van zijn persoon zich 
natuurlijkerwijs richten naar de inzichten van het verstand, dat zich op zijn beurt laat 
leiden door de geboden van God. De mens bezit echter een vrije wil die hem ervan 
kan weerhouden zijn verstand te volgen. In dergelijke gevallen is er sprake van zonde, 
naar gelang de aard van de overtreding een dagelijkse of een doodzonde. 
Hoewel de vrije wil gezien wordt als het fundament van het morele leven, wordt in 
het intellectualisme aan de ontplooiing van de rede zodanig gewicht gehecht, dat het 
soms erop lijkt, alsof de vrije wil automatisch uitvoert wat haar door het verstand 
wordt voorgesteld. Tegenover dit (schijnbare) intellectualistisch 'determinisme' werd 
in de scholastiek een andere richting ontwikkeld, die door een grotere nadruk op de 
vrijheid en autonomie van de wil het voluntarisme werd genoemd. Elementen van het 
voluntarisme zijn al terug te vinden in het werk van Augustinus, maar als 
scholastieke traditie kwam deze richting pas tot ontwikkeling in de dertiende eeuw 
door het werk van de franciscanen Alexander van Hales (1185-1245), Bonaventura 
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(1266-1308) en bovenal Duns Scotus (1266-1308). Behalve door de franciscanen 
werd het voluntarisme vanaf de zestiende eeuw in de periode van de Tweede 
Scholastiek beleden door de leden van de Societas Jesu met Ignatius van Loyola 
(1491-1556), Francesco Suarez (1548-1617) en Luis de Molina (1535-1600) als 
voornaamste exponenten. 
Het primaat in de Schepping wordt door het voluntarisme niet gelegd in de 
rationaliteit ervan als wel in het feit, dal zij door God is gewild: de Schepping is in 
eerste instantie het product van een vrije wilsbeschikking van God, uit pure genade 
door Hem genomen. God heeft de mens, in tegenstelling tot alle andere schepsels, 
behalve met de rede uitgerust met de vrije wil met als doel Zijn eigen Wil in de 
Schepping te vervolmaken. De mens kan deze taak alleen ten uitvoer brengen door 
zijn wil te bevrijden van de stoffelijke determinaties die zijn functioneren hier op 
aarde mogelijk maken en tegelijk belemmeren. Bedoeld wordt hier het psychisch-
somatisch geheel der streefvermogens, zoals dat in de vegatieve en sensitieve sfeer 
functioneert De bevrijding van de wil uit haar geestelijk-stoffelijke determinatie 
komt in feite neer op een onderweiping van het drifüeven (passiones). Dit gebeurt 
niet automatisch, zoals het intellectualisme (volgens de voluntaristen) schijnt te 
suggereren, maar door een (autonome) act van de vrije wil, die zich kan toeleggen op 
ascese en andere vormen van versterving. Het uiteindelijke doel is de wil zodanig te 
bevrijden, dat zij na de dood in liefdevolle vereniging in God zal opgaan, dal wil 
zeggen zal samenvallen met de absolute vrijheid en autonomie van Diens eigen vrije 
Wil. 
De nadruk op de vrijheid van de wil en haar autonomie tegenover het verstand 
betekent een belangrijk accentverschil ten opzichte van het intellectualisme, waarin 
de beheersing van het drifüeven wordt voorgesteld als een natuurlijk en min of meer 
automatisch verlopend proces. Het stelt de mens voor als een in wezen redelijk 
schepsel, dat zijn drifüeven op natuurlijke en redelijke wijze door middel van de wil 
weet te reguleren. Deze eenheid van verstand en wil werd door het voluntarisme 
uiteengehaald: volgens deze stroming is moreel gedrag alleen mogelijk, wanneer de 
wil volstrekt vrij en autonoom is en niet alleen maar uitvoert wat door het verstand 
wordt 'voorgekauwd'. Slechts wanneer de mens vrij is om te kiezen tussen goed en 
kwaad, kan hij pas echt zonden begaan en daarmee zich schuldig voelen tegenover 
God. Tegelijk met de separatie van de wil van de rede brachten Suarez en zijn 
volgelingen een strikte scheiding aan tussen de wil en het gevoelsleven. Terwijl bij 
Thomas van Aquino en ook bij Duynstee het gevoelsleven door het deugdleven wordt 
opgevangen en geleid, ziet Suarez de gevoelens als fundamenteel tegenstrijdig aan de 
deugd. De zinnelijke aandoeningen zijn niet ambivalent, maar vertegenwoordigen 
alleen maar het kwaad, reden waarom zij volledig dienen te worden beteugeld en 
onderdrukt ("frenali et deteneri"). Alleen de wil is in staat tot de acten der deugd en 
moet dan ook het voortouw hebben in de ontplooiing van de menselijk persoon. 
Meer nog dan het intellectualisme als filosofie van de aanschouwing is het 
voluntarisme dan ook een filosofie van de daad: slechts door actieve onderwerping 
van de natuur (drifüeven) kan de bovennatuur (verstand en vrije wil) zich bevrijden en 
(na de dood) in God opgaan. De jezuïeten gingen dit principe uitwerken op het gebied 
van de moraal door sterk de nadruk te leggen op zelfbeheersing en training van de 
wil. Suarez had ook hier een belangrijk aandeel door te wijzen op het belang van de 
vorming van een 'habitus' in het zinnelijke streefvermogen door middel van strenge 
tucht en deugdzaamheid. Slechts op die manier zullen de zinnelijke strevingen 
prompt en onverwijld de rede volgen zonder afgeleid te worden door sensitief goede, 
maar moreel laakbare objecten. 
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Als belangrijkste exponent van de voluntaristische moraaltheologie werd de 
Suareziaanse moraal sterk bekritiseerd vanuit het intellectualistische kamp vanwege 
haar eenzijdige nadruk op de bovennatuur, welke uiteindelijk neerkwam op een 
alleendictatuur van de wil. Een van de critici was de Zwitser Stephanas Pförtner OP, 
wiens Triebleben und sittliche Vollendung (1958) in Nederland veel indruk maakte. 
Aan de hand van een nauwgezette analyse van teksten van Thomas legt deze er de 
nadruk op, dat de passies wezenlijk ambivalent zijn en dat zij ethisch gezien twee 
verschillende kanten op kunnen: zij hebben de neiging om hun geëigende zinnelijk 
object te volgen, maar zij kunnen ook gehoorzamen aan het menselijk verstand.65 
Passies, aldus Pfürtner, zijn altijd menselijke passies: zij behoren tot de 'conditio 
humanae naturae' en dienen daarin te worden geïntegreerd in plaats van te worden 
bestreden. Dit betekent, dat de rede niet bij haar eigen orde moet blijven staan, maar 
door moet dringen in het gevoelsleven van de mens. Haar taak bestaat daarbij niet in 
het verdringen of elimineren van de drift, maar in het matigen ervan. Pfürtner wijst 
erop, dat Suarez blijkbaar niet het verschil heeft gezien tussen matigheid 
(temperantia) en onthouding (continentia), welke laatste volgens hem door Thomas 
niet als een volwaardige deugd wordt beschouwd. Suarez ziet de passies alleen als 
vijanden van de wil en vergeet daarmee de wezenlijke ambivalentie van het driftleven. 
Volgens Pfürtner gaat hij daarmee in tegen de opvattingen van Thomas, die een 
eenzijdige wils· en verstandscultuur, steunend op een 'firmitas rationis et voluntatis' 
van de hand wijst.66 Suarez verbreekt in feite de psychosomatische eenheid, die door 
Thomas steile wordt benadrukt. Van nature is er geen conflict tussen rede en passie, 
aldus Pfürtner een conflict ontstaat alleen wanneer de mens geen gevolg geeft aan 
zijn natuurlijke drang omhoog ('aptitudo ad virtutem').67 
Evenals Duynstee wijst Pfürtner erop, dat isolatie van het driftleven, zoals door 
Suarez wordt voorgestaan, allerlei neurotische toestanden in de hand werkt. 
Ongemotiveerde 'Triebversagung' leidt tot verdringing en daarmee tot een 
wantrouwend en onverbiddelijk Über-Ich, dat een bevrediging van de verdrongen 
driften in de weg staat. De driftpedagogiek en -ethiek van Thomas geeft volgens hem 
minder aanleiding tot neurotische stoornissen dan de Suareziaanse moraal. De moraal 
van Thomas lijkt neuroses zelfs volledig uit te sluiten, althans op voorwaarde dat zij 
juist wordt toegepast. Door de hogere motivering leidt de matigheid namelijk niet 
tot verdringing, maar tot de innerlijke ontsluiting van de driftkrachten. Daardoor 
hoeft de wil zich niet bijzonder tegen hen in te spannen en zal zij zelf ook niet 
verharden door overmatige aanspraken op haar werkzaamheid.68 
3.3.2. Psychische gezondheid en geestelijk heil 
De gespannen verhouding tussen intellectualistische en voluntaristische moraal 
kwam begin jaren vijftig tot uitbarsting. De oorzaak was de toenemende invloed van 
de psychoanalyse en van daarvan afgeleide vormen van psychotherapie, niet alleen in 
de verafgelegen inrichtingen, maar vooral ook in de opkomende ambulante 
geestelijke gezondheidszorg. Deze werd na de Tweede Wereldoorlog belangrijk 
uitgebreid door de oprichting van Medisch Opvoedkundige Bureaus (MOB), Bureaus 
voor Levens- en Gezinsmoeilijkheden en Instituten voor Medische Psychotherapie 
(IMP). Verder nam in het maatschappelijk werk het social case work een grote 
vlucht, een (aanvankelijk) op de psychoanalyse gebaseerde behandeling, met behulp 
waarvan opvoedkundige of andere maatschappelijke problemen psychologisch worden 
benaderd. Voor de katholieken, die met de oprichting van de Katholieke Centrale 
Vereniging voor Geestelijke Volksgezondheid (KCV) (1949) en het Katholiek 
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Nationaal Bureau vow Geestelijke Volksgezondheidszorg (1953) een eigen rol wilden 
spelen in de geestelijke gezondheidszorg69, bleef de psychoanalyse in zijn totaliteit 
onaanvaardbaar. Omdat er ook in de verschillende katholieke instanties steeds meer 
psychoanalytische methoden en concepten werden gehanteerd, werd de noodzaak van 
een katholiek antwoord nog meer en nog breder gevoeld dan in de jaren twintig en 
dertig het geval was. 
Een (hernieuwde) poging daartoe vormde het proefschrift De neurose in het licht der 
rationele psychologie, waarop Anna Terruwe in 1949 promoveerde bij de Leidse 
katholieke hoogleraar in de psychiatrie EAD.E. Carp (1895-1983)70. De hierin 
verdedigde theorie en behandelswijze was slechts op één geschrift gebaseerd, en wel 
het betoog dat pater Duynstee veertien jaar eerder had afgestoken voor de Vereeniging 
voor Thomistische Wijsbegeerte over de verdringingstheorie. Terruwe had met 
Duynstee kennis gemaakt tijdens de bezetting, toen een groep in Vught werkzame 
psychiaters met hem contact zocht voor onder meer een bespreking van zijn 
voordracht. Volgens Terruwe levert de theorie van Duynstee "de sleutel voor de 
oplossing van alle moeilijkheden" ten aanzien van de psychoanalyse.71 Deze bevat 
aan de ene kant de "onvergankelijke grondgedachte", dat psychische storingen worden 
veroorzaakt door verdrongen strevingen, maar aan de andere kant heeft zij een aantal 
theorieën en verklaringen opgeleverd die "ten eenenmale onaanvaardbaar" zijn.72 
In haar proefschrift brengt Terruwe een nadere uitwerking van de stelling van 
Duynstee, dat neuroses niet worden veroorzaakt door verdringing van de lust door de 
moraal (zoals Freud volgens hem ten onrechte meende), maar door een conflict tussen 
twee passies onderling, de 'passio appetitio concupiscibilis' en de 'passio appetitio 
irascibilis'. In de meeste gevallen gaat het om een verdringing van een 
concupiscibele passie (door Terruwe "luststreefvermogen" genoemd) door een 
irascibele passie (door Terruwe "nuttigheidsstreefvermogen" genoemd). De 
verdrongen passie gaat op onbewust niveau een eigen leven leiden in plaats van op 
natuurlijke wijze geleid te worden door verstand en vrije wil. Buiten de controle van 
deze instanties om blijft de verdrongen passie op pathologische wijze naar 
bevrediging zoeken: "Dat beteekent dus dat de werking van deze passie geheel haar 
eigen gang gaat, geheel autonoom is, dat verstand en wil geen invloed meer op haar 
kunnen uitoefenen; dat dus ook alle verstandelijke overwegingen de gevolgen van 
deze streving in het zieleleven niet meer zullen kunnen voorkomen"73. De verdrongen 
passie wordt allengs een "corpus alienum" in het zieleleven, "alienum omdat het 
eigene van het zieleleven is het beheerschbaar zijn door het verstand. En dit corpus 
alienum werkt in de psychische sfeer even zelfstandig en onvermijdelijk door als een 
kankergezwel in de vegetatieve sfeer.,m 
Terruwe illustreerde deze pathologische oplossing aan de hand van twee neuroses, de 
angstneurose en de energieneurose. In beide neuroses gaan twee irascibele passies, 
respectievelijk de angst en de energie (moed of durf), concupiscibele passies 
overmatig overheersen en vervolgens verdringen. De angst- en de energieneurose 
onderscheiden zich van de hysterische neurose, in zoverre in de hysterische neurose de 
verdrongen passie het beeld bepaalt (zoals in conversieverschijnselen), terwijl in de 
angst- en de energieneurose de verdringende passie op de voorgrond staat. Beide 
soorten neurose vereisen een verschillende therapie: bij de hysterie zal men met 
behulp van psychoanalytische methoden het verdrongen affect geleidelijk bewust 
moeten maken, terwijl de behandeling van de angst- en de energieneurose 
voornamelijk bestaat uit een terugdringen van de verdringende irascibele passies. In 
dit laatste geval zal men onnatuurlijke remmingen die vaak voortvloeien uit een 
verkeerd begrepen moraal, moeten afbreken door rust en vertrouwen te schenken en 
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door tegelijk een permissieve houding aan te nemen jegens strevingen die uit alle 
macht worden afgeweerd. Om bepaalde weerstanden te doen verminderen kan men 
gebruik maken van psychoanalytische behandelingsmethoden. Door dit proces van 
zuivering komt het verdrongen affect automatisch onder de leiding van de rede: "de 
volkomen door het gevoel bepaalde en daarom geheel subjectieve waarden, die de 
dingen voor de neuroticus hadden, worden zoo weer ingevoegd in de objectieve, 
normaal menselijke waardenschaal; hij wordt bevrijd van zijn dwang en wordt een 
vrij, redelijk handelend mensch."75 
Temiwes proefschrift ging onmiddellijk fungeren als een 'kop van Jut' voor een 
aantal paters jezuïeten die in de oprukkende psychotherapie en psychoanalyse een 
groot gevaar zagen voor hun Suareziaanse opvattingen ten aanzien van de beheersing 
van het gevoelsleven.76 Volgens Teiruwe is het gevoelsleven in de neurose een eigen 
leven gaan leiden, waarover verstand en vrije wil geen controle meer hebben. De 
neuroticus is daarom in subjectieve zin niet aansprakelijk voor handelingen, die in 
objectieve zin zondig zijn (bijvoorbeeld overmatige masturbatie). Subjectieve 
aansprakelijkheid veronderstelt namelijk vrijheid van handelen en deze vrijheid is door 
de verdringing uitgeschakeld.77 Vrijheid van handelen en, in het verlengde daarvan, 
morele aansprakelijkheid worden pas herwonnen, wanneer de verdringing is 
teruggedrongen en de passies weer gehoorzamen aan de leiding van verstand en vrije 
wil. Deze opvatting werd fel bestreden door de, aan de theologische opleiding van de 
jezuïeten in Maastricht (het Canisianum) verbonden, moraaltheoloog Alph. van Kol 
SJ (1912-1975) en diens ordegenoot de Nijmeegse psycholoog Ellerbeck. In een 
artikel in da Annalen van het Thijmgenootschap (1950) bestrijdt Van Kol de mening 
van Temiwe, dat iedere verdrongen passie buiten de controle van verstand en vrije wil 
staat. Temiwe vergeet, dat er altijd sprake is van verschillende graden van 
verdringing: deze is bij de neuroticus altijd sterker en ziekelijker dan bij de gewone 
mens. Terwijl ook de gezonde mens door onbewuste invloeden wordt gedreven, is bij 
de neuroticus het evenwicht tussen het bewuste en onbewuste psychische leven 
teloor gegaan. De verdrongen strevingen oefenen bij de neuroticus een ziekelijke 
invloed uit op zijn handelen waardoor de redelijke wil niet meer in staat is deze 
handelingen uit te voeren met dezelfde volwaardige vrijheid van handelen als waarover 
de normale mens beschikt. Dit betekent echter niet, dat de neuroticus helemaal geen 
controle en verantwoordelijkheid heeft over zijn handelingen. Wanneer de neuroticus 
op onbewust niveau door een verdrongen streving wordt aangezet tot een bepaalde 
handeling, dan staat het hem op bewust niveau altijd vrij te oordelen of deze 
handeling ook inderdaad moet worden uitgevoerd. Beschikt de neuroticus niet meer 
over deze controlemogelijkheid, dan is hij verworden tot een irrationeel dier, dat 
alleen in de sensitieve en vegetatieve sfeer leeft of tot een krankzinnige wiens 
verstandelijke vermogens volledig zijn gedesintegreerd. 
Volgens Van Kol moet er dan ook onderscheid worden gemaakt tussen een 
verdrongen streving als verdrongen en een verdrongen streving als drijvende kracht 
tot handelen die op bewust niveau door verstand en vrije wil op haar morele 
implicaties moet worden beoordeeld. Zo volgt in een dwangneurose uit de 
aanwezigheid van een dwangmatige neiging niet zonder meer, dat ook de handeling 
die onder invloed daarvan wordt gesteld volkomen dwangmatig verloopt.78 Ten 
aanzien van de neurotische storing van de wilsvrijheid en morele aansprakelijkheid 
concludeerde hij dan ook: "De verdrongen streving moge in zichzelf aan de leiding 
van verstand en vrije wil ontsnappen; zodra zij vanuit de onbewuste lagen de impuls 
oplevert tot het stellen van immorele handelingen, wordt zij (althans in die impuls) 
geconfronteerd met de geestelijke vermogens waarover de neuroticus nog steeds 
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beschikt"79 De neuroticus is misschien niet meer geheel verantwoordelijk, maar 
geheel onverantwoordelijk voor zijn daden kan hij evenmin genoemd worden. 
Op grond van deze moraaltheologische exercitie trok Van Kol de volgende 
consequenties voor de psychotherapie: als de neuroticus nog steeds, zij het partieel, 
beschikt over verstand en vrije wil, dan is hij voor alle tijdens de therapie opgeroepen 
handelingen en fantasieën niet alleen in objectieve, maar ook in subjectieve zin 
aansprakelijk. Ook de therapeut is, zeker wanneer hij de patiënt tot zondige (vooral: 
sexueel afwijkende) handelingen aanzet, in deze zin mede aansprakelijk. Ook het 
enkel toelaten van moreel verwerpelijke praktijken is zondig, aangezien de patiënt uit 
een permissieve houding maar al te snel de conclusie trekt, "dat het dan wel mag". 
Zulke gevaren moeten worden voorkomen "door de patiënt moed en vertrouwen in te 
spreken, door hem te brengen tot ware nederigheid, tot kinderlijk Godsvertrouwen en 
tot overgave aan de barmhartige liefde van O.L. Heer."80 
Het herstel van de vrijheid bij de neuroticus door een harmonisering van het 
natuurlijke driftleven is volgens Van Kol te meer verwerpelijk, omdat een dergelijke 
behandelingswijze neerkomt op een gevaarlijk soort naturalisme: door wat betreft de 
aetiologie en therapie der neuroses enkel aandacht te besteden aan het in evenwicht 
brengen van de sensitieve streefvermogens en voorbij te gaan aan de heilzame invloed 
van de menselijke bovennatuur brengt Terruwe een ernstige slag toe aan de rol van de 
religie in het geestelijk leven van de gelovigen. Geheel in de geest van Suarez stelt 
hij, dat de therapie der neuroses gericht moet zijn op herstel van de totale menselijke 
persoonlijkheid, hetgeen betekent een volledige bevrijding van de menselijke 
bovennatuur van haar stoffelijk-geestelijke determinaties door middel van een actieve 
inspanning van de wil. In een artikel in het jezuïetentijdschrift Bijdragen (1950) 
hekelde hij de manier waarop Terruwe meende te moeten waarschuwen tegen de 
neurotische effecten van een overdreven ascetische moraal. Op zo'n manier, is "niet 
de godsdienstige waarde maar het psychische evenwicht of de psychische gezondheid 
de norm..., waarnaar het juiste ascetische volmaaktheidsstreven primair moet 
worden beoordeeld. Het ideaal van de mens is echter niet de volledige ontplooiing van 
zijn innerlijke persoonlijkheidsgoederen, maar de heiligheid, waarvoor eventueel ook 
deze goederen moeten wijken. De heiligheid wordt alleen nagestreefd langs de weg 
van de christelijke ascese, waaraan het zich verloochenen en versterven volgens het 
woord van den Zaligmaker en het agere contra van S. Ignatius wezenlijk eigen is."81 
Van Kol erkende , dat herstel van de bovennatuurlijke gezondheid vaak niet 
samengaat met herstel van het psychisch evenwicht In dat geval moet het psychisch 
evenwicht terugtreden voor de geboden van de katholieke moraal. De realisering van 
deze moraal door middel van ascese en zelfversterving is immers voor de katholiek 
het belangrijkste doel van zijn bestaan. Slechts op die manier kan hij werkelijk 
gezond worden, en wel door deelname aan de goddelijke genade.82 
Ellerbeck liet zich in dezelfde bewoordingen uit als Van Kol. Zo verklaarde hij op 
een in 1950 door de KCV gehouden studiebijeenkomst over de psychoanalyse, dat de 
stelling dat "het geestelijk leven eerst mogelijk is als men met het natuurlijke klaar 
is als een ketterij valt te bestempelen. De genade gaat geleidelijk en het is niet zo, 
dat men eerst klaar moet zijn met het natuurlijke."83 Het enige nut van de 
psychoanalyse voor de verhoging van het geestelijk leven is, dat zij de mens in staat 
stelt "de meest geheime fouten aan de weet te komen"84. Het is volgens hem een 
illusie te menen, dat op het niveau van het driftleven zelf een synthese mogelijk is: 
"Men vervangt er de ene verdringing slechts door de andere en de grote nadruk die op 
deze zijde van de werkelijkheid wordt gelegd doet de patiënt al het hoogere ook als 
neurotische ervaren."83 Twee jaar eerder had hij in een voordracht, gehouden bij het 
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Interacademiaal Medisch Weekend ter gelegenheid van het lustrum van de Medische 
Kring St. Lucas te Leiden, gewezen op de gevaren van het naturalisme in de 
geneeskunde en de psychotherapie. Volgens hem betekent gezondheid volledige 
aangepastheid aan de natuurlijke en bovennatuurlijke zijnsorde. Hoewel beide orden 
een eigen werkelijkheid en wettigheid bezitten, is het natuurlijke ondergeschikt aan 
de bovennatuur, waarin zij uiteindelijk haar voltooiing vindt. Het natuurlijke moet 
gezond zijn, maar het is niet zo, "dat er eerst een toestand van natuurlijke 
aangepastheid moet klaar zijn om daarop een bovennatuurlijke te enten"86. Van 
werkelijke gezondheid is pas sprake, wanneer beide werkelijkheden elkaar 
doordringen: "Ja, in het natuurlijke is eerst door een doordringen met het 
bovennatuurlijke de volledige gezondheid mogelijk." 7 Deze gezondheid, aldus 
Ellerbeck, omvat het geheel van de mens en staat in laatste instantie gelijk met 
"heiligheid".«8 
In 1953 was Ellerbeck voorzitter van het Vijfde Internationale Congres voor 
Psychotherapie en Clinische Psychologie te Rome. Hij maakte van zijn positie 
gebruik om paus Pius XII, die in een plechtige audiëntie de verzamelde geleerden zou 
toespreken, over te halen tot de uitspraak, dat de psychotherapie "niet neutraal mag 
blijven tegenover de materiele zonde".89 De psychotherapie "mag tolereren wat voor 
dit ogenblijk onvermijdelijk is", maar zij moet ook weten, zo zei de paus, "dat God 
deze handeling niet kan rechtvaardigen"90. In de waarschuwing, die hierop volgde, 
leek het of niet de paus, maar Ellerbeck in eigen persoon aan het woord was: "Nog 
minder mag de psychotherapie de zieke de raad geven rustig een materiele zonde te 
bedrijven, omdat het gebeurt zonder subjectieve schuld en deze raad zou eveneens 
onjuist zijn, wanneer hij noodzakelijk mocht schijnen voor het psychisch behoud 
van de zieke, dus om therapeutische doeleinden. Men mag nimmer een bewuste 
handeling aanraden, die een caricatuur en geen beeld van de goddelijke volmaaktheid 
zijn."91 
Ellerbeck en Van Kol kregen in hun kruistocht tegen het naturalistische gevaar de 
steun van de pater C. Moonen CSsR (1903-1987), die in 1949 in de Nederiandsche 
Katholieke Stemmen een waarschuwing had doen uitgaan tegen psychotherapeutische 
adviezen die zouden aanzetten tot het verrichten van "sexueel ongeordende daden"92. 
Volgens Moonen, die zijn artikel "op zeer dringend verzoek" zou hebben 
geschreven93, zou door bepaalde psychiaters aan patiënten expliciet de raad worden 
gegeven om zich te masturberen met als doel te komen tot een herstel van het 
psychisch evenwicht.94 Na kritische reacties gaf Moonen in een "nabeschouwing" 
toe, dat een goede psychiater dergelijk advies nooit zou geven, maar op zijn hoogst 
een passieve houding tegenover masturbatie zou aannemen.93 Hoewel Moonen naar 
eigen zeggen96 de bedoeling had om Duynstee te beschermen, werd zijn artikel 
onmiddellijk uitgelegd als een poging tot onderschikking van de psychotherapie aan 
het moreel-religieuze leven. Hij gaf hieraan voedsel door zijn bewering, dat het 
standpunt van de psychotherapeut altijd "relatief is, in zoverre dat "wat hij nastreeft 
en verzorgt,... slechts in zover een menselijk goed (is) en slechts in zover 
nastrevenswaard als het in juiste verhouding staat tot hogere waarden, tot absolute 
grootheden."97 Moonen voegde hier aan toe: "In de hiërarchie der waarden is de 
psychische gezondheid een voorname factor, zij is niet de laatste waarde; de laatste 
en nooit prijs te geven factor is de morele categorie, het zedelijke goede. Wanneer 
men zou menen, dat in een bepaalde toestand er onoplosbare tegenstelling is tussen 
psychische gezondheid en morele integriteit, dan kan er geen twijfel over bestaan 
welke kant moet gekozen worden. Wanneer men zou menen, dat de psychische 
gezondheid niet anders te bereiken is dan door aanwenden van dit middel, dat, zonder 
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dit middel, de persoon psychisch ten onder zal gaan, kan de mens slechts constateren 
dat hij aan het einde van zijn mogelijkheden is, dan kan hij slechts eigen beperktheid 
erkennen en eigen gebondenheid aan de meest menselijke van alle verhoudingen: de 
verhouding van de mens tot God. Het erkennen van deze beperktheid en gebondenheid 
is het aanvaarden van de realiteit, dat voor elk mensenleven nodig is."98 
Een zelfde positie werd ingenomen door de Belgische pater L (Adiel) de Meyer OFM 
(1910-1974)99 in zijn referaat 'Levensproblematiek in psychotherapie en zielzorg' 
voor een van de bijeenkomsten van de Katholieke Nederlands-Vlaamse Werkgroep 
voor Psychotherapie100. Volgens De Meyer is men in de psychoanalytisch 
georiënteerde psychotherapie te zeer geneigd, in de psyche de bewuste, geestelijke 
sfeer te scheiden van de onbewuste, driftmatige sfeer. Men laat zich niet veel gelegen 
liggen aan het feit, dat ook de biologisch-psychologische processen in de neurose 
dikwijls nog beheerst en als het ware "doordrenkt" worden door een invloed die van de 
geestelijke en bewuste sfeer van de persoon uitgaat. Te midden van alle 
"determinerende beïnvloedingen" is volgens De Meyer in de neurose meestal nog 
"een vonk te ontdekken" van de geest, "wiens werking niet lichtvaardig moet 
geloochend of voorbijgezien worden"101. Er wordt in de psychoanalyse en 
aanverwante stromingen nauwelijks of helemaal niet vanuit gegaan, dat de persoon 
een eenheid is ('unitas multiplex') en dat, wanneer deze eenheid verbroken wordt, zij 
niet kan worden hersteld door uitsluitend een beroep te doen op het herstellen en in 
evenwicht brengen van de gestoorde biologische onderbouw. Gezien het feit, dat het 
in een groot aantal neurosen gaat om een conflict in de diepste en geestelijke kern 
van de menselijke persoon, "die toch alle zijnslagen van het menselijk zieleleven 
doordringt"102, is de scheiding tussen de personale en de biologische sfeer in de 
psychoanalyse volstrekt onverantwoord. Dit geldt in wezen voor alle behandelwijzen, 
waarin eerst de complexen worden weggeruimd en vervolgens de geestelijke 
instanties worden aangesproken: "Men kan zich niet van de indruk ontdoen dat deze 
psychotherapeuten de eenheid van het menselijk zieleleven niet tot haar waarde laten 
komen, de eenheid die bewerkt wordt door de ziel als geestelijke wezensvorm van de 
mens."103 De medewerking van de vrije persoonlijkheid dient dan ook tijdens en niet 
alleen na de behandeling te geschieden. De psychotherapeut moet van zijn kant 
zoveel mogelijk gelijktijdig met de invloed van de bewuste, personale en de 
onbewuste, biologische sfeer rekening houden. De Meyer gaf toe, dat door alleen te 
appelleren aan moraaltheologische principes de verstoorde dynamiek van het 
onbewuste niet kon worden hersteld. Toch zou het verkeerd zijn deze bewust-
geestelijke sfeer helemaal buiten beschouwing te laten: "Als het immers waar is, dat 
er een onttroning bestaat die tot stand komt door een conflikt met een duistere 
vernietigingswil van de persoon... dan zou het ook onverantwoordelijk zijn de 
gevolgen van dit conflikt en van de onttroning (ttz. de neurotische kwellingen van 
allerlei aard) te willen oplossen door een psycho-therapeutische behandelingswijze die 
zich niets gelegen laat aan de nog enigszins beïnvloedende sfeer van het personale; 
toch heeft o.i. dit precies plaats, wanneer men de bevrijding van deze symptomen 
uitsluitend in een biologisch-psychologische dimensie gaat zoeken."104 
3.3.3. De receptie van de 'Weense School' 
In zijn voordracht voor de Medische Kring St. Lucas waarschuwde Ellerbeck voor 
psychotherapeutische benaderingen waarin gewezen werd op de heilzame werking van 
religieuze belevingen op de psychische structuur. Hij wees op het voorbeeld van Carl 
Gustav Jung (1875-1961), volgens wie een groot deel van zijn patiënten ziek was 
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geworden, omdat zij hun band met de religie hadden verloren. Jung meende, dat 
niemand van hen was genezen die zijn godsdienstige overtuiging niet had 
teruggevonden.105 Jungs benadering haalde volgens Ellerbeck de bovennatuur naar 
beneden door haar louter in dienst te stellen van de natuur in plaats van andersom: 
"De godsdienst wordt door dergelijke mensen ontkracht, ontdaan van de haar 
constituerende relatie met de Godheid en diens openbaring."106 
Ook zijn Belgische ordegenoot R. Hostie SJ (geb. 1920), die in 1954 aan de 
Katholieke Universiteit te Nijmegen promoveerde op de psychologie van Jung met 
het proefschrift Analytische psychologie en godsdienst, wees de psychologistische 
benadering van Jung van de hand. In zijn referaat 'Zieleleiding en dieptepsychologie', 
gehouden op een van de bijeenkomsten van de Katholieke Nederlands-Vlaamse 
Werkgroep voor Psychotherapie, stelt hij, dat bij Jung de godsdienst zijn waarde 
louter ontleent aan haar eventuele psychologische betekenis. Volgens hem wordt de 
godsdienst daarmee "van zijn wezenlijke waarde beroofd"107. Hetzelfde geldt voor 
andere pogingen "om de oppervlakkige en voor de hand liggende gelijkenissen tussen 
de psychotherapeutische praktijk en de zieleleiding tot criteria te verheffen voor de 
deugdelijkheid van de godsdienstige gebruiken"108. Wie psychologische 
doeltreffendheid tot criterium verheft reduceert de godsdienst tot een psychologische 
realiteit en verliest uit het oog, "dat het doorslaand criterium uitsluitend gezocht 
moet worden in zijn absoluut waarde- en waaiheids-karakter"109. 
In plaats van naturalistische therapieën à la Jung, Freud en Terruwe zagen Ellerbeck 
en Hostie meer in de antropologische benadering van de Duitse katholieke psychiater 
Viktor von Gebsattel (1883-1976)u0 en in de daarop geschoeide existentiële therapie 
van zijn leerling Igor Caruso (1914-1981)111. De antropologische respectievelijk 
existentiële psychotherapie is voortgekomen uit een christelijk verzet tegen het 
naturalisme van de psychoanalyse, waarin het bestaan van een persoonlijke, 
onsterfelijke substantie in de mens wordt ontkend, althans als niet relevant voor de 
theorie en therapie van het psychisch apparaat wordt beschouwd. Von Gebsattel 
trachtte dit naturalisme te bestrijden door in de aetiologie van de neuroses uit te gaan 
van de menselijke persoon en zijn levensgeschiedenis naast de in de mens aanwezige 
drifthuishouding. Hij vatte neuroses niet alleen op als stoornissen in het 
gevoelsleven, maar ook als het resultaat van persoonlijke beslissingen van het 
individu zelf. Volgens hem is louter een analyse van het gevoelsleven niet 
voldoende: de neuroticus moet ook op zijn bewuste, spirituele krachten worden 
aangesproken. 
Onder invloed van Von Gebsattel, bij wie hij een leertherapie had ondergaan, 
ontwikkelde Caruso eind jaren veertig in Wenen een existentiële benadering in de 
psychotherapie, waarin hij probeerde de inzichten en werkwijze van de psychoanalyse 
te verbinden met een christelijk-personalisüsch mensbeeld. Volgens hem moet de 
neurose (of een groot deel van de neuroses) gezien worden als een vlucht van de mens 
voor zijn verantwoordelijkheid als geestelijk en persoonlijk wezen. Terwijl in de 
psychose het contact met de spirituele orde geheel verdwenen is, heeft de neurotische 
mens nog weet van het transcendente, maar slaat hij ervoor op de vlucht. Voor de 
behandeling van de existentiële neurose ontwikkelde Caruso samen met zijn leerling 
Wilfried Daim (geb. 1923)112 een therapie, waarin de neuroticus weer bewust werd 
gemaakt van zijn vrijheid en verantwoordelijkheid. Hun benadering spoorde op een 
aantal punten met die van de eveneens in Wenen docerende Viktor Frankl (geb. 
190S)113, die, ter onderscheiding van de school van Freud en die van Adler, zijn 
richting de Derde Weense School der Psychotherapie noemde. Frankl, die van joodse 
afkomst was, verzette zich ook tegen het naturalisme en psychologisme van Freud en 
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Jung, maar legde daarbij, in tegenstelling tot Caruso en Daim, een eenzijdige nadruk 
op de geestelijke krachten van de mens. Volgens hem kan een groot deel van de 
neuroses gezien worden als het gevolg van een gevoel van zinloosheid. Als 
behandeling ontwikkelde hij, ter aanvulling op de existentiële analyse, de 
zogenaamde logotherapie, welke er op gericht was om de mens te doordringen van 
zin van het bestaan. Frankl besteedde daarbij weinig aandacht aan de directe 
bestrijding van neurotische symptomen. In plaats daarvan leerde hij zijn cliënten van 
de symptomen afstand te nemen door humor en onverschilligheid. Terwijl deze 
benadering hem populair maakte bij sommige voluntaristen, die hierin een 
overeenkomst zagen met hun eigen streven naar onthechting, werd hij op dit punt 
bekritiseerd door Von Gebsattel114, Caruso115 en Daim116. Deze beschuldigden hem 
van een verabsolutering van de vrijheid, waardoor de resultaten van de psychoanalyse 
met betrekking tot de biopsychologische oorzaken van neuroses ten onrechte 
overboord werden weggegooid. Eenzelfde kritiek kon men beluisteren bij de Weense, 
katholieke Individualpsycholoog E. Ringel (geb. 1921), die in een referaat voor de 
studiedag van de KCV in 1954 fel uithaalde naar Frankls eenzijdige en zijns inziens 
uiterst gevaarlijke nadruk op de wilsvrijheid. Deze is volgens Ringel een overtrokken 
reactie op de eenzijdigheden van Freud.117 Ondanks de kritiek en de rivaliteit tussen 
beide stromingen - zo wilden beiden zich profileren als de enig echte katholieke 
psychotherapie118- werden de school van Caruso en die van Frankl vaak 
bijeengenomen als de nieuwe existentiële benadering in de psychotherapie. Het 
belangrijkste kenmerk van deze (voor christelijke psychotherapeuten karakteristieke) 
benadering is, dat zij probeert recht te doen aan de mens als unieke, onsterfelijke 
persoon, die een eigen verantwoordelijkheid heeft ten aanzien van zijn Schepper en 
die door het verdringen van deze verantwoordelijkheid en de schuld die hiervan het 
gevolg is in een neurose verstrikt kan raken. 
De existentiële benadering uit Wenen sloot (met name in de variant van Frankl) 
nauw aan bij de voluntaristische denktrant, zoals die tegen de intellectualistische 
Freud-interpretatie van Duynstee en Temiwe werd uitgespeeld. Genezing van de 
neurose, en daarmee herstel van het geestelijke en religieuze leven, kan volgens het 
voluntarisme nooit plaats vinden door een harmonisering van het driftleven alleen. 
De bovennatuurlijke, spirituele krachten in de mens hebben ook hier een belangrijke 
taak. Ellerbeck was dan ook uiterst gecharmeerd door het werk van Caruso, die naast 
de "psychoanalytische laag", die "zuiver technisch" kan worden behandeld, nog een 
"existentieel-phaenomenologisch niveau" onderscheidde.119 Hierin wordt het leven 
niet zuiver en alleen volgens de driftstructuur gezien, maar speelt de "Weltentwurf" 
en de behandeling daarvan een belangrijke rol. Nog belangrijker was het feit, dat 
Caruso boven beide sferen het bestaan aannam van een "metafysieke laag", waar het 
moreel-godsdienstige leven onder viel. "Niet alleen het klassiek Thomisme, maar 
heel de moderne verworvenheid wordt zo in deze opvatting verenigd, en in iedere 
gedraging wordt èn het determinerende èn het vrije beschouwd."120 
Ook De Meyer zag belangrijke aanknopingspunten van zijn spiritueel-geestelijke 
benadering met het werk van Caruso, Von Gebsattel en met name Frankl, die door 
hun nadruk op de verantwoordelijkheid, de vrijheid, het geweten en de transcendentie 
van de mens "precies deze al-te-zeer-onverlet-gelaten instanties hebben ontdekt in een 
meer diepgaande en onvooringenomen behandeling van de neurose, of laten we 
misschien veiliger zeggen van sommige neurosen"121. Hij vraagt zich af, of in de 
behandeling van neuroses "naast het blootleggen van allerlei vreemdsortige 
biologische en psychologische misvormingen in de vroege jeugd" niet tegelijk ook 
een beroep moet wonten gedaan op het "nog-impliciet-aanwezige zelf-bedrog, dat door 
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het 'ik' nog enigszins wordt ingezien"122. Door allerlei "expliciteringen" en door 
"wellicht soms schokkende ervaringen, over zichzelf en over zijn reéle toestand" dient 
de neuroticus te worden geconfronteerd met zijn "diepste en ook betere 'ik' "123. 
Volgens De Meyer ligt hier een terrein, "waarop een gezonde logo-therapie tot een 
welkome verrijking en bevruchting van de traditionele dieptepsychologie kan 
uitgroeien"124. De waarschuwing van Von Gebsattel, dat Frankls eenzijdige aanpak 
van de geestelijke krachten in de mens misbruikt kan worden voor een neurotisch 
spiritualisme125, vindt De Meyer "verre van overbodig"126. Toch moet deze 
waarschuwing er niet van weerhouden om in de psychotherapie een andere benadering 
te gaan uitwerken, die in de plaats moet komen van de "vredesonderhandelingen... 
met de uit-zijn-evenwicht-gerukte-drangwereld van de neuroticus"127. Aangezien de 
neuroticus "in haast-oneindig-groter mate van zijn eigenlijke bestemming wegvlucht 
dan de normale mens, - en volstrekt iedereen moet hier het mea culpa slaan - blijft 
het onontbeerlijk, vooral deze psychisch-gestoorde mens... vóór zijn ware toestand te 
brengen, hem te confronteren met zijn diepste-zelf en met diens onuitwijkbare eisen 
waarvan hij meestal probeert te deserteren..."128. De neuroticus kan namelijk ook 
door een "verblinding" worden overheerst die niet uit het instinctief-onbewuste 
stamt, maar die het gevolg is van "een schuldig versagen"129. 
De rol van de schuld in de neurose werd eveneens aan de orde gesteld door de capucijn 
Theotimus (AJJ. van der Geer) (geb. 1910)130 in zijn bijdrage aan de in 1955 
gehouden 15e R.K. Pedagogische Week, die was gewijd aan het onderwerp 
'Persoonlijke verantwoordelijkheid en geweten'131. In zijn betoog, met als titel 
'Psychologie van het geweten in zijn verschijningsvormen en ontwikkeling' noemt 
Theotimus de schuld een belangrijk signaal voor de mens bij wie de "grondtendens 
naar zelfrealisatie" is geblokkeerd. Wanneer deze tendens zich normaal kan 
ontplooien, is er orde, rust en vrede. Zo'n persoon kan God "recht in de ogen zien", 
omdat hij de opdracht tot zelf-realisatie "die immanenter gegeven werd door de 
scheppingswijsheid van de Heer" naar beste vermogen vervult132 Miskent de mens 
deze grondtendens, dan is er onherroepelijk "zijns-disharmonie, innerlijke 
gespletenheid, wroeging en schuldbewustzijn: het is de gespletenheid van het diepste 
zijn in de mens zelf dat naar zinvervulling vraagt, waaraan niet voldaan wordt in 
vrijheid"133. De mens wordt dan in de kern van zijn persoonlijkheid bedreigd "voor 
eeuwig"134. Hij reageert hierop met wroeging en schuldgevoel, die alleen zullen 
verdwijnen wanneer de innerlijke breuk met God zal worden hersteld: "Geheel de 
psycho-analytische wereld - en die is helaas nog groot - zal er nooit in slagen één 
waarachtig schuldbewustzijn weg te analyseren."135 Volgens Theotimus is door 
Frankl "meesterlijk uitgewerkt en geïllustreerd", hoe de schuld als transcendentale 
instantie in de mens kan worden verdrongen om vervolgens in neurotische 
verschijnselen als de neiging tot zelfbestraffing weer terug te keren: "Maar evenals 
een verdrongen-instinctieve streving niet vernietigd wordt, maar veeleer in het 
onbewuste aanzwelt naargelang de verdringing heviger is, zal ook het 
schuldbewustzijn en de gewetensstem niet vernietigd worden, maar zich soms op de 
meest fantastische wijzen elders manifesteren, anders gekleurd, anders gelocaliseerd, 
vaak in neurose en psychose... Vaak hebben we hier dan te doen met onbewuste 
zelfbestraffingsneigingen vanwege een onberouwde en verdrongen schuld. Want aan 
het schuldbewustzijn zit vanwege de gekwetste verhouding en orde ook een gevoel 
van strafbaarheid en een straßehoefte vast. Als deze niet bewust verwerkt worden, 
gaan ze onbewust doorwerken en de mens op allerlei lelijke manieren dwars 
zitten."13« 
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De existentiële benadering kwam ook naar voren in het werk van de Belgische pater 
Arnold Uleyn (geb. 1926)137, die zijn opleiding had genoten in de voluntaristisch en 
jezuïtisch georiënteerde orde der Oblaten van de Onbevlekte Maagd Maria (ОШ).138 
Uleyn, die een leertherapie had ondergaan bij zowel Caruso als Daim, kwam in het 
geweer tegen pogingen vanuit de psychoanalyse om de schuld als een infantiele rest 
weg te analyseren. In zijn boek Pastorale psychologie en schuldervaring. 
Schuldbelijdenis, parabels, verdedigingsmechanismen (1964) stelt hij, dat de pastor 
naast andere functies ook een profetische functie heeft, dat wil zeggen dat hij de 
mensen tot het inzicht moet brengen dat zij schuldig zijn en aangewezen op Gods 
barmhartigheid. Naast de onechte schuldgevoelens, die vaak het product zijn van 
verdrongen strevingen, onderscheidt Uleyn het gezonde schuldgevoel. Dit gaat uit van 
de opvatting dat de mens een persoonlijk inzicht heeft in de eigen tekortkomingen en 
dat hij deze beleeft als een breuk met God. Van het beleven van de schuld gaat 
volgens hem een heilzame werking uit op het psychisch functioneren. In navolging 
van Caruso meent hij, dat schuldgevoelens, met name het gevoel in gebreke te zijn 
gebleven ten opzichte van de eigen persoonlijke ontwikkeling, vaak worden 
verdrongen. Er gaat een zeker bevrijdend gevoel van uit, wanneer zij weer tot 
bewustzijn worden gebracht. Het brengt de mens weer in contact met God als de 
grond van het zijn en als de bestemming waarnaar de mens evolueert. In zijn artikel 
'Over de empathische omgang met schuldgevoelens', dat werd gepubliceerd in 
Gawein (1961), stelt hij, dat het persoonlijk geweten het kostbaarste bezit is van de 
mens en dat het daarom verkeerd is om elk schuldgevoel als infantiele rest weg te 
analyseren. Een dergelijke bevrijding is "geraffineerd zelfbedrog waarbij de therapeut 
helpt als bedrogen bedrieger"139. Natuurlijk zitten normaal en ziekelijk geweten vaak 
in elkaar verstrengeld. Dit mag echter niet ervan weerhouden, om op begrijpende, 
empathische wijze de cliënt zijn schuld weer te leren aanvaarden en begrijpen. 
Schuldgevoel is vaak een teken van een stoornis in de persoonlijke ontwikkeling: 
"Zoals de lichamelijke pijn een waardevol alarmsignaal is in de organische orde, voor 
het behoud en gedijen van 's mensen gezondheid, aldus vervult het geweten een vitale 
functie in de moreel-religieuze sfeer. Met iemand totaal te anesthesiëren en tegen 
smart te immuniseren, bewijst men hem geen goede dienst. Men berooft hem van 
het verwittigingssysteem, die onmisbare voorwaarde om er zich rekenschap van te 
geven, dat er iets niet in orde is, om zijn levenshouding te herzien en de bedreigde 
gezondheid te kunnen terugvinden."140 Uleyn moest overigens weinig hebben van de 
tot eenzijdig spiritualisme neigende logotherapie van Frankl.141 Evenals Von 
Gebsattel en zijn eigen leermeesters Daim en Caruso hekelde hij de manier waarop 
Frankl de psychoanalyse volledig overboord gooide. Zelf raakte hij steeds meer 
geïnteresseerd in het werk van Freud, met behulp waarvan hij studies maakte van 
teksten uit de Bijbel. Een proeve daarvan is zijn werk Psychoanalytisch lezen in de 
Bijbel (1985), waarin een aantal van deze studies zijn gebundeld. 
De problematiek van de schuld werd eveneens behandeld door de jezuïet / . Kijm 
(geb. 1921) in zijn artikel 'De schuldige mens', dat na verschijning in het Katholiek 
Sociaal Tijdschrift (1958) werd opgenomen in zijn werk Psychologie. Inleiding voor 
zielzorgers (1960). Kijm waarschuwt tegen een psychologie die vanuit een exclusieve 
aandacht voor determinerende verbanden geen meer oog heeft voor de werkelijkheid 
van het menselijk gedrag: "Een dergelijke psychologie laat bij beschouwingen over 
het schuldprobleem geen ruimte voor wijsbegeerte en theologie, maar accapareert 
deze problematiek volledig, en in dit psychologisme verdwijnt tegelijk het eigenlijke 
schuldprobleem, omdat in deze vorm van psychologie geen plaats is voor vrijheid, en 
dus ook niet voor verantwoordelijkheid en zedelijke schuld in de strikte zin van het 
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woord."142 Schuld is betrokken op een waardeorde, "welke zich aan de mens als 
verplichtend voordoet en waarvan hij de verwerkelijking in een bepaalde daad of in 
zijn gezindheid heeft afgewezen"143. In de pastorale hulp moet men er niet voor 
terugschrikken te appelleren aan de schuld. In het ontwijken van de schuld geeft de 
schuldige (bijvoorbeeld een delinquent) zijn eigen vnjheid prijs en maakt hij zichzelf 
tot slachtoffer van zijn verkeerde tendensen. Door de vaak "onvoorzichtige 
vulgarisering van deterministische psychologische opvattingen, vooral uit de 
dieptepsychologie, is op buitengewone wijze tegemoet gekomen aan de neiging om 
de verantwoordelijkheid voor verkeerd gedrag af te wijzen"144. Door te wijzen op de 
schuld wordt de betrokkene weer opgeroepen tot een persoonlijker bestaan en wordt 
"de schijnwereld opgebouwd in het ontwijken van zedelijke verplichtingen" 
geschokt.145 
Tegenover het enthousiasme voor de existentiële benaderingen uit Wenen stond ook 
kritiek. De Tilburgse zenuwarts ƒ. Sinnige toonde zich in zijn voordracht 
'Psychiatrie en godsdienst', gehouden voor een bijeenkomst van de Katholieke 
Nederlands-Vlaamse Werkgroep voor Psychotherapie, uiterst gereserveerd ten aanzien 
van Frankls opvattingen. Volgens hem is de vraag naar het objectieve bestaan van 
een bovennatuurlijke werkelijkheid geen psychiatrische, maar een filosofische 
aangelegenheid. De psychiater mag een reducerende psychiatrische techniek (bedoeld 
is de psychoanalyse) echter geenszins vervangen door een reducerende 
levensbeschouwing op straffe van de zaak tekort te doen. Bij het herstel van de 
menselijke persoonlijkheid hoort immers ook het openhouden van de 
verantwoordelijkheid van de patiënt voor zijn sociale en religieuze instelling. "Hier 
een oplossing suggereren vanuit de eigen levensbeschouwing, a fortiori vanuit een 
reducerende levensbeschouwing, past de psychiater niet"146 
De priester en filosoof H. Ruygers (geb. 1913)147 waarschuwde in zijn artikel 
'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een document', dat werd 
gepubliceerd in het Tijdschrift voor Theologie (1965), eveneens voor Frankls 
existentie-analyse. Frankl legt de menselijk vrijheid zo ruim uit, dat daarmee ook een 
beroep kan worden gedaan op de verantwoordelijkheid van de patiënt. Deze zou dan 
zelf voor zijn neurose "gekozen" hebben. Volgens Ruygers hebben degenen, die 
Frankls nadruk op de verantwoordelijkheid hebben begroet, niet gezien, dat hieronder 
een voor katholieken onaanvaardbaar vrijheidsbegrip ligt: "Omdat de katholieken 
lange jaren de vrijheid van de mens moesten verdedigen, zien zij nu soms niet, dat 
overdreven interpretaties even gevaarlijk zijn."1 4 8 Met de 
"verantwoordelijkheidsactiverende" therapie kan volgens Ruygers in een aantal 
gevallen misschien een oppervlakkige aanpassing bewerkt worden, maar "velen 
waarschuwen voor de schijngenezing die daaronder ligt"149. 
Ruygers vond voor zijn kritiek steun bij de Belgische, en in Nederland invloedrijke, 
moraaltheoloog A.Snoeck SJ (geb.1910). Deze was in 1948 in Leuven 
gepromoveerd op De psychologie van het schuldbewustzijn en had ook in 
daaropvolgende publicaties zich verschillende malen met de relatie tussen schuld en 
neurose beziggehouden.150 Snoeck onderging een leertherapie bij Von Gebsattel en 
schreef onder invloed daarvan zijn Biecht en psychoanalyse (1957). Hij waarschuwde 
hierin tegen de verwarring tussen existentiële nood en neurotische stoornissen. In 
elke neurose openbaart zich op een of andere wijze een existentiële noodsituatie, "in 
de zin dat zij bij de mens wel altijd een verkeerde stellingname tegenover het leven 
aan de basis heeft, en omdat ze ook telkens, als pijnlijke levensleugen, een schrille 
oproep richt tot de persoon om zich te bezinnen en zich in de echtheid te plaatsen"151. 
De psychotherapeut helpt de mens in existentiële nood, in zoverre deze over zijn 
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existentiële probleem een complexe structuur heeft gebouwd van neurotische 
symptomen. Niet elke existentiële nood "verstijft in neurose"152. Naast de 
psychotherapie (en psychoanalyse) is dan ook een aparte tak van hulpverlening 
nodig, die tegemoet komt aan existentiële (niet-neurotische) problemen. Mensen met 
zulke problemen zouden baat kunnen vinden bij geestelijke oefeningen, zoals die 
onder meer door St. Ignatius zijn aanbevolen. Hij vond het echter "misdadig" om de 
oefeningen van Ignatius aan te wenden als een vorm van psychotherapie bij werkelijk 
neurotische stoornissen.153 
Hoewel psychotherapie en psychoanalyse hun eigen taak en verantwoordelijkheid 
hebben bij de genezing van lichamelijke en psychische processen, zullen zij zich ook 
bezig moeten houden met de geestelijke oorzaken van de problemen. De zieke zal 
uiteindelijk ook geconfronteerd moeten worden met zijn verkeerde existentiële 
stellingname, die voor zijn neurotische gedrag verantwoordelijk is. Dit wil echter 
niet zeggen, zoals Frankl beweert, dat geestelijke problemen de patiënt ziek hebben 
gemaakt Zonde en ziekte moeten niet onmiddellijk met elkaar worden verbonden, 
want dat komt vaak neer op "ongure dweperij*' 154. Existentiële stellingname en 
zedelijke verantwoordelijkheid worden vaak met elkaar verward: "Wij zijn bereid te 
aanvaarden dat er aan de basis van elke neurose een verkeerde stellingname van het 
Subjekt plaats heeft gehad. Maar was het subjekt bij deze stellingname wel ethisch 
mondig om de verantwoordelijkheid te dragen van zijn inzet? Als het waar is dat reeds 
een kenmerkende vorm van ontmoeting met de wereld bepaald wordt door de wijze 
waarop het kind in de eerste dagen van zijn leven verzorgd en gevoed wordt, wie zal 
het dan aandurven de opgejaagde volwassene verantwoordelijk te stellen voor zijn 
angstvalligheid."155 
Snoeck nam hiermee afstand van de extreem-voluntaristische stellingname van zijn 
ordegenoten Ellerbeck en Van Kol. Zo was hij het ook volstrekt oneens met hun 
opvatting, dat een permissieve houding jegens "objectier' zondige daden of gedachten 
tijdens de therapie ongeoorloofd zou zijn. Om weer in contact te komen met het 
eigen verdrongen zelf is het volgens hem zedelijk geoorloofd binnen de analytische 
situatie een zo groot mogelijke "epoche" of onthouding in acht te nemen tegenover 
alles wat zich in het gesprek manifesteert.156 Ten eerste, "omdat het hier meestal niet 
om eigenlijke gedachten van de patiënt gaat" en ten tweede, "omdat er ook in de 
meeste gevallen geen eigenlijke gedachtenwisseling plaats heeft"157. Door het 
"duldzaam niet-verhinderend" optreden van de analyticus zal de zieke hopelijk zijn 
eigen zelf en daarmee zijn vrijheid en verantwoordelijkheid terugvinden.158 De 
neuroticus zal aldus er in slagen weer stelling te nemen tegen het leven en daarmee 
aan zijn zedelijke verplichtingen kunnen voldoen. Hij waarschuwt ervoor, om, 
wanneer dit inzicht langzamerhand ggaat "uitbotten", niet al te snel aan 
transcendentale waarden te appelleren. Want "een voorbarig getuigenis, voor en 
vanuit de transcendentie, roept wellicht de infantiele horigheid terug op, waaraan de 
patiënt juist diende te ontgroeien"159. Daarmee zou men het gemoed, "dat naar het 
licht en de vrijheid toe groeide terug kunnen stoten in ongenaakbare diepte"160. 
3.4. De kwestie Terruwe 
3.4.1. De psychiater in het klooster 
De discussie over de relatie tussen psychische gezondheid en bovennatuurlijk heil aan 
het begin jaren vijftig had onder meer betrekking op de vraag in hoeverre het aan 
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kloosterlingen was toegestaan zich psychoanalytisch of psychotherapeutisch te laten 
behandelen. De stelselmatige onderdrukking van de sexualiteit maakte het klooster 
vaak tot een broeikas van allerlei vormen van neurotisch gedrag, met dwang- en 
angstneuroses als voornaamste varianten. Een veel voorkomende klacht onder de 
kloosterlingen was bijvoorbeeld, dat men werd geplaagd door een steeds weer 
terugkerende impuls om te vloeken tijdens de eredienst of tot andere blasfemische 
handelingen. Terwijl voorheen op deze klachten werd gereageerd met 
moraaltheologische adviezen die de symptomen alleen maar verergerden, groeide in de 
loop van de jaren dertig bij enkele psychiaters en in psychotherapie geïnteresseerde 
zielzorgers het bewustzijn, dat de vaak overmatige boetedoening en versterving van 
sommige kloosterlingen (en heiligen) minder te maken had met authentieke 
religieuze gedrevenheid alswel met onopgeloste psychische conflicten uit de kindertijd 
die in het klooster verder werden geïntensiveerd. In verband hiermee pleitte de 
katholieke psychoanalyticus ΗΛ. wan der Sterren (1904-1974)161 in htlR.K. 
Artsenblad (1940)1β2 voor een psychiatrische keuring van de geestelijke stand. Tijdens 
zijn opleiding tot zenuwarts aan de psychiatrische inrichting Voorburg te Vught 
kreeg Van der Sterren te maken met grote groepen kloosterlingen met neurotische en 
vaak zelfs psychotische stoornissen. In Vught wertete hij samen met de zielzorger en 
rector van de inrichting H. Bless (1902-1973)163, die in artikelen in de Nederlandsche 
Katholieke Stemmen (1937)164 en in hetÄJC. Artsenblad (1940)10 eveneens melding 
maakte van deze problemen. 
Preventie en behandeling van psychische problemen van kloosterlingen kwamen 
echter moeilijk van de grond, zolang de religieuze overheid de werkelijke aard van de 
problemen niet wenste in te zien. Zo beklaagde Bless zich erover, dat hij 
verschillende psychiatrische gevallen kende die door de overheid niet als zodanig 
werden erkend: "In sommige gevallen werden deze abnormale verschijnselen 
beschouwd als bekoringen tegen de heilige roeping, waartegen men zich moest 
verzetten. In andere gevallen meende men, dat deze verschijnselen met het groeien der 
jaren wel over zouden gaan. Men scheen eenvoudig blind te zijn voor de gevaren. De 
oogen gingen eerst open, als het te laat was en men stond voor een voldongen feit 
Dan werd de hulp van een psychiater ingeroepen en moest dikwijls opname in een 
psychiatrische inrichting volgen. Het feit, dat dergelijke gevallen nog meermalen 
voorkomen, is aan onkunde te wijten."166 
Behalve op onkunde stuitte de behandeling van kloosterlingen op praktische en 
moraaltheologische bezwaren. Het advies bijvoorbeeld om voor de duur van de 
therapie ontheven te worden van een aantal religieuze plichten werd door menig 
overste beschouwd als een ernstige onderbreking van de voorbereiding voor het 
bovennatuurlijk leven die grote schade kon berokkenen aan het persoonlijk heil van 
de betrokkene. Voor de uitvoering van psychiatrische adviezen bleef men echter 
afhankelijk van de medewerking van de kloosteroverste, die ofwel de aard van de 
problemen niet inzag ofwel de rust in het klooster niet in gevaar wilde brengen door 
een enkeling een uitzonderingspositie te verschaffen. Bovendien wekte 
psychotherapie, en zeker de psychoanalyse, een Ongezonde' belangstelling voor het 
natuurlijke driftleven, hetgeen de ontplooiing van de bovennatuur in gevaar kon 
brengen. 
Midden jaren veertig werd deze kwestie op de spits gedreven door Van Kol met zijn 
artikel 'Psychiatrie en Religieus leven', dat werd gepubliceerd in de Nederlandsche 
Katholieke Stemmen (1945). Hij stelde hierin een aantal normen op waaraan 
psychiaters en oversten zich dienden te houden bij een psychiatrische behandeling van 
vrouwelijke religieuzen. Een groot deel ervan was ook van toepassing op 
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broedercongregaties. Priesters werden door hem buiten beschouwing gelaten, omdat 
bij hen de kwestie "aanmerkelijk eenvoudiger" zou liggen. Hij raadde Moeder 
Overste aan om niet bij iedere klacht onmiddellijk naar de psychiater te verwijzen. In 
geval van lichte en voorbijgaande vormen van nervositeit is het voldoende, wanneer 
zij "begrip toont, goedheid en hartelijkheid; met geduld en zelfbeheersing weet te 
luisteren; de klachten au sérieux neemt en niet onmiddellijk aan inbeelding 
toeschrijft; wanneer zij in één woord echte liefde aan den dag legt, die het tegendeel is 
van hardheid en ші zwakheid, dan is reeds aan een zeer voorname voorwaarde voldaan 
om herstel van evenwicht te bewerken"167. Wordt Moeder Overste echter met zware 
gevallen van angst- of dwangneurose geconfronteerd, dan moet zij niet aarzelen de 
psychiater in te schakelen, die immers een vakkundig advies kan geven over te nemen 
maatregelen. De psychiater moet er echter wel rekening mee houden, "dat een zuster 
niet ophoudt religieuze te zijn, omdat zij haar psychisch evenwicht verloren heeft"168. 
De psychiater, "stelle daarom niet zonder strikte noodzaak maatregelen voor, die een 
ernstige ingreep zouden betekenen op de regels omtrent het persoonlijk gebedsleven 
en het gemeenschappelijk kloosterleven"169. 
Behalve in zeer ernstige gevallen die in een inrichting moeten worden behandeld dient 
de psychiater zich te onthouden van adviezen in de richting van een verlichting van de 
geestelijke oefeningen. Van Kol ontging het ten enen male, "waarom het heil te 
verwachten zou zijn van niet meer bidden, niet meer communiceren, niet meer naar de 
H. Mis gaan zelfs niet op Zondag enz."170. Zulke adviezen houden een miskenning in 
van het eigen karakter van de religieuze staat en zijn funest voor het geestelijk 
welzijn en de psychische gezondheid van de betrokken persoon. "De psychiater, die 
begrijpelijkerwijze het herstel van de psychische gezondheid op het oog heeft, dient te 
beseffen, dat een goed geleid gebedsleven voor de religieus de eerste voorwaarde is om 
het psychisch evenwicht te bewaren of te herstellen. Het gebedsleven is de bron, 
waaruit de religieus voortdurend moet putten om zijn bovennatuurlijke religieuze 
levensinstelling, zijn inwendige zielevrede, zijn blijmoedig Godsvertrouwen en zijn 
overgave aan Gods H. Wil te bewaren en te versterken. Dit alles nu is voor de 
religieus de voorwaarde bij uitstek om in moeilijke omstandigheden ondanks een 
zekere praedisposilie tot zenuwziekte, die wellicht aanwezig is, toch zijn psychisch 
evenwicht te handhaven."171 
Adviezen tot verlichting van de gebedsoefeningen beroven de zuster "van datgene, 
waaraan zij het meest behoefte heeft om weer gezond te worden"172. Het aantal 
gebedsuren, dat bij vrouwelijke religieuzen doorgaans niet gering is, mag van hem 
worden verminderd, terwijl ook de gebedsvorm mag worden vereenvoudigd. Het 
gebedsleven als zodanig mag echter op geen enkele wijze worden onderbroken of 
worden ingeperkt Aan dat soort adviezen ligt immers "een naturalistische opvatting" 
ten grondslag: "Een opvatting, die ten eerste de psychische gezondheid als hoogste 
waarde schijnt te beschouwen en ten tweede alle heil venvacht van verregaande 
tegemoetkoming en toegevendheid met achterstelling of althans onvoldoende 
benadrukking van de bovennatuurlijke middelen, die onder wijze leiding meer 
vermogen dan vrijheid en ongebondenheid... Gebed en sacramenten maken de mens 
niet zenuwziek!"173 
Ter voorkoming van dit funeste naturalisme geeft Van Kol in zijn artikel een aantal 
maatregelen met als uitgangspunt, dat het geestelijk leven van de zuster op geen 
enkele wijze mag worden onderbroken en dat zij zoveel mogelijk deelneemt aan het 
gewone gemeenschappelijke leven. Als er uitzonderingen gemaakt moeten worden, 
dan moeten deze "geschieden onder leiding van de overheid, binnen redelijke grenzen 
blijven en niet aan de vrije keuze van de zuster worden overgelaten"174. Van Kol ging 
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aan het eind van zijn betoog in op de vraag of men bij zware psychische storing niet 
beter kon uittreden. Hierin was hij onverbiddelijk: " wie geroepen is, ontvangt 
ook de gratia status om overeenkomstig zijn roeping te leven ondanks psychische 
moeilijkheden"175. 
De opvattingen van Van Kol werden door enkele katholieke psychiaters heftig 
bekritiseerd. Zo liet de zenuwarts L. Woltring (1916-1966)п6 op de (reeds vermelde) 
vergadering van de KCV over psychoanalyse zich in scherpe bewoordingen uit over 
de wijze waarop de jezuïet de feiten uit hun verband rukte. Volgens Woltring kunnen 
gebed en sacramenten de vrije mens gezond maken, maar 'ЪеНоисІепх het wonder" niet 
de neurotische mens. Vrijheid en ongebondenheid zijn niet identiek: "psychische 
gezondheid is de vrije integratie tot de bovennatuurlijke kracht... en een 
psychologische rectificatie is iets anders dan een verregaande tegemoetkoming en 
toegevendheid inzake de moraal"177. Neurotici zijn moreel onvrij, getuige het feit, 
"dat deze mensen onder hun neigingen gebukt gaan en alles, meest allerlei onredelijks 
zouden willen doen om anders te handelen, ja zelfs uit diepliggende redeloze angst 
voor hun eigen minderwaardigheid - dus bij gebrek aan redelijk geleide ware 
nederigheid - niet, dan met de grootste moeite zijn te overtuigen van hun gebrek aan 
toerekenbaarheid"178. Als deze mensen nog verantwoordelijkheidsbesef hebben (zoals 
Van Kol meent te moeten constateren), dan is dat slechts een pseudo-
verantwoordelijkheid, die voor de duur van de therapie moet worden afgebroken. De 
kritiek van Van Kol op het volgens hem aanwezige naturalisme in de therapie van 
Terruwe wees Woltring dan ook van de hand, evenals diens waarschuwingen en regels 
ten aanzien van de behandeling van de "religieuze zorgenkinderen". Volgens hem is er 
geen verschil tussen de neurotische religieus en de neurotische niet-religieus. Als bij 
een religieuze een psychotherapeutische behandeling volgens psychoanalytische 
gezichtspunten is geïndiceerd, dan bestaat er geen enkel gevaar voor het teloorgaan 
van de roeping. Immers: "Het streven van de psychotherapeut is gericht op 
vrijmaking van een neurotisch mens, in staat tot redelijke leiding van zijn 
mogelijkheden, wat inhoudt de bovennatuurlijke morele mogelijkheden; of de roeping 
bij gunstig resultaat der psychotherapie zal groeien of zich wellicht eerst dan zal 
tonen, zal moeten worden afgewacht. Zonder het belang te onderschatten van de 
gezwegen invloed van zijn persoonlijkheid is toch de vrije medewerking hier in het 
spel en de psychotherapeut, staat daar expressis verbis buiten."179 
Hoewel hij nog geen behoorlijke indruk had van de resultaten van psychoanalytische 
behandeling van religieuzen, had Woltring niet de ervaring dat bij gevallen waarin 
deze wel was toegepast verloop uit het klooster plaats vond. In het algemeen kreeg 
men in de kloosters vrijwel alleen te maken met ver doorgewoekerde neuroses, welke 
voor een groot deel het gevolg waren van onbegrip en een al te lichtvaardige houding 
van de kant van de oversten en andere religieuzen. Hij bekritiseerde in dit verband het 
gemak waarmee leken over neurotische patiënten meenden te moeten oordelen: "Het 
is verrassend hoe sterk - juist neurose patiënten - naar buiten een voor de leek fraaie 
façade hebben opgetrokken, achter een innerlijke ruïne en hoe vooral bij sensitieve 
naturen het zich naar buiten uiten is geblokkeerd, zodat zij vereenzaamd leven als in 
een woestijn."180 Behalve voor psychiatrische keuring vóór de intrede in het klooster 
pleitte Woltring voor een betere voorlichting van de religieuze overheid, opdat deze 
doordrongen werd "van de belangen, die voor het geestelijk herstel van sommige 
neurose-patiënten gelegen zijn in een tijdelijk los of losser komen van de regels"181. 
Ook Bless liet zich ter vergadering negatief uit over de bemoeienissen van Van Kol. 
Hij wijdde een belangrijk deel van zijn pastorale beschouwingen aan de verhouding 
tussen psychotherapeutisch advies en de voorschriften van moraal en kloosterregel. 
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Bless, die in de loop der jaren in Voorburg een flinke dosis psychiatrische ervaring 
had opgedaan, probeerde het misverstand uit de weg te ruimen, dat een permissieve 
houding jegens bepaalde zondige sexuele handelingen (met name masturbatie) niet 
hetzelfde was als een actieve aansporing daartoe.112 Volgens hem is een permissieve 
houding tijdens de therapie, en in sommige gevallen ook het aanraden daarvan, 
geoorloofd. Vooral dwangneurotici zouden het beste van hun ongemotiveerde angst 
en hun onredelijke verzet kunnen worden bevrijd door hen aan te raden zich permissief 
te houden ten opzichte van bepaalde ongeoorloofde handelingen. De therapeut, aldus 
Bless, weet, dat zijn patiönt daar geen misbruik van zal maken. Hij weet, "dat zijn 
patiënt deze immorele handeling in het geheel niet wil, dat hij overdreven en ziekelijk 
bevreesd is om die handeling te stellen; van de andere kant weet hij ook, dat door die 
angstige instelling en dat krampachtig verzet de spanningen worden verhoogd en dit 
tot gevolg kan hebben, dat de patiënt ongewild toch dergelijke handelingen 
bedrijft"183. Hij ging zelfs zover te stellen, dat om een dergelijke houding te bereiken, 
de therapeut zich mocht bedienen van uitdrukkingen die "letterlijk genomen als een 
positief aanzetten tot immorele handelingen zouden kunnen worden opgevat"184. Hij 
waarschuwde zielzorgers voor patiënten die bij hen kwamen klagen over de 
zondigheid waartoe zij door hun therapeut zouden worden aangezet. De zielzorger 
moet goed bedenken, "dat deze houding van de patiënt als een laatste poging moet 
worden gezien om zijn pathologisch verzet tegenover dergelijke handelingen te 
handhaven. In een dergelijk geval zou de zielzorger verkeerd doen met deze patiënt in 
zijn verzet te stijven. Om dit te voorkomen plege de therapeut daarom eerst overleg 
met de zielzoiger van de patiënt."185 
Wat betreft de verhouding tussen psychotherapeutisch advies en kloosterregel stelde 
Bless, dat in bepaalde gevallen dispensatie geoorloofd is, namelijk wanneer normale 
deelname aan gebed en eredienst voor de neuroselijder onmogelijk is geworden. Om 
deze patiënten van hun angsten te bevrijden is het nodig en ook verantwoord om 
enige tijd niet naar de kerk te gaan, niet te bidden en niet te communiceren. De 
psychotherapeut moet zich echter in elk concreet geval terdege rekenschap geven van 
de voor- en nadelen van dergelijke adviezen voor de betreffende patiënt, die daardoor in 
een uitzonderingspositie ten opzichte van de religieuze communiteit komt te staan. 
Verder dient de therapeut altijd overleg te plegen met de religieuze overheid, aangezien 
deze over de uitvoering ervan moet oordelen. Bless legde voorts de nadruk op een 
nauwkeurige psychiatrische selectie van kandidaten en op een betere afstemming van 
sommige congregaties aan de eisen van de tijd. De beoefening van de liefdadigheid 
neemt steeds meer tijd en energie in beslag, zodat het gebeds- en communiteitsleven 
in het gedrang komt Dit leidt tot overspannenheid en neurotisch gedrag. Hij sprak 
tenslotte de wens uit, "dat een beter inzicht van de psychotherapeut in de katholieke 
en religieuze mentaliteit en een beter begrip van de tegenwoordige neuroseleer bij de 
zieleleiders en de religieuze overheid er toe mogen bijdragen elkander beter te verstaan 
en te waarderen"186. Hij leverde daar zelf een bijdrage aan met zijn Pastoraal 
psychiatrie (1935), waarin een nauwkeurig overzicht stond van de verschillende 
neurotische en psychotische stoornissen alsmede van hun respectievelijke 
behandelwijzen (inclusief de psychoanalyse). Verder zorgde hij voor de Nederlandse 
vertaling van het werk Psychologie in de zielzorg (1952) van de benedictijner pater 
W. Demal, dat door hem bovendien van een inleiding en aantekeningen werd 
voorzien. 
De Nijmeegse hoogleraar in de psychiatrie en neurologie JJ.G. Prick (1909-1978)187 
en zijn medewerker, de psycholoog (en leerling van de redemptoristen) Ρ JA. Colon 
(1905-1973)188 waren eveneens ter vergadering aanwezig. Zij wezen op het belang 
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van een confrontatie "tussen de leer der ascese en mystiek enerzijds en de vaste 
uitkomsten van psychopathologie en psychologie, anderzijds"189. Evenals Bless 
legden de Nijmeegse geleerden de nadruk op preventie van neurotische stoornissen 
door betere voorlichting tijdens postulaat en noviciaat Zoals Duynstee en Terruwe 
het ontstaan van neuroses verklaren uit een verkeerd begrepen moraal (en niet uit de 
moraal als zodanig), zo stellen Prick en Calon, dat de psychische conflicten van 
kloosterlingen vaak het gevolg zijn van verkeerde inzichten omtrent (te geaardheid en 
de eisen van het geestelijk leven (en niet het gevolg van het geestelijk leven als 
zodanig): "Vaak wordt de nadruk gelegd op vele practijken, die uiteindelijk slechts 
hulpmiddelen zijn voor het inwendig leven, doch ten aanzien waarvan het gevaar 
bestaat, dat ze tot hoofdzaak verheven worden, waardoor op de duur een leeg 
formalisme ontstaat, dat als een dwang op iemand gaat drukken."190 Behalve door 
gebrekkige voorlichting worden psychische conflicten veroorzaakt door 
onvolgroeidheid van de novice: "Deze laatsten zijn er althans in de eerste jaren 
gemakkelijk toe te brengen kritiekloos inzicht van anderen te aanvaarden, hun eigen 
inzichten en twijfels te verdringen en met grote heftigheid zich tegen zichzelven te 
keren, tengevolge waarvan later hevige inwendige crisissen kunnen ontstaan."191 
Prick en Calon wezen tenslotte op de mogelijkheid van psychiatrische selectie als een 
belangrijk middel tot preventie van psychische stoornissen in het kloosterleven. 
In aansluiting op Terruwe, die onder andere bij Prick haar opleiding tot psychiater had 
genoten, stellen Prick en Calon, "dat de neurotische patifint een zieke is, die juist 
aangetast is in het vrije gebruik van het hoogste dat hij als mens bezit. Dit hoogste 
immers fungeert in het religieuze leven, bezien van de kant van de mens, als de meest 
noodzakelijke voorwaarde om tot integrale Godsbetrekkingen te geraken. De 
neurotische aantasting van de persoonlijkheid kan de opgang tot God in groot gevaar 
brengen en ontrooft hem de steun, waarover de normale mens beschikt en die 
uiteindelijk alle offers licht maakt, met name de beleving, dat God het hoogste Goed 
is."192 
Op de door de KCV uitgeschreven vergadering bleven de meningen verdeeld: de 
psychiaters verweten de moraaltheologen enkel oog te hebben voor de 
bovennatuurlijke aspecten, terwijl de moraaltheologen de psychiaters ervan 
beschuldigden het religieuze slechts van één kant te bezien. Zo werd onder meer 
opgemerkt, dat als "de H. Theresia van Lisieux eens te voren gekeurd was door een 
psychiater, zij bijna zeker afgekeurd (zou) zijn"193. Volgens de moraaltheologen 
zouden de psychiaters een groot aantal heiligen "als hystericae verslijten" en door 
hun therapieën en analyses de kloosterlingen uit het klooster jagen. 
Het verzet van enkele moraaltheologen en jezuïeten kon echter niet verhinderen, dat 
in katholieke kring de gedachte veld won, dat een gezonde en authentieke religie 
slechts kon samengaan met een bevrijding van neurotische dwang. In dit proces werd 
een belangrijke rol gespeeld door de aan de KCV gelieerde Pastorale Commissie, 
waarin katholieke psychiaters, psychologen, pedagogen, zielzorgers, filosofen en 
theologen in het geheim discussieerden over de relatie tussen geloof en geestelijke 
gezondheid.194 De commissie legde zich toe op een soepeler hanteren van de 
katholieke moraal die door haar strenge onderdrukking van de sexualiteit en de nadruk 
op versterving een aangrijpingspunt vormde voor neurotische stoornissen, die een 
vrije en gezonde beleving van de religie in de weg staan. De doelstelling van de 
commissie werd treffend geformuleerd door de priester en godsdienstpsycholoog 
H.M.M. Fortmann (1912-1970)19Sin zijn rede Een nieuwe opdracht, gehouden 1er 
gelegenheid van het vijfentwintigjarig bestaan van KCV in 1955: "het hanteren van 
de moraal met miskenning van de eisen, welke de psychische gezondheid stelt, werkt 
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als een boemerang. Het goede zelf wordt erdoor aangetast Zoals het organische het 
anorganische veronderstelt, zoals het psychische een gezonde biologie in het 
algemeen tot voorwaarde heeft, zo kan het goede en heilige - als algemene regel 
althans - pas uitbloeien, wanneer een mens niet in zijn psychische vrijheid 
belemmerd is."196 
3.4.2. De veroordeling van Temiwe 
Anna Temiwe, die op de reeds vermelde vergadering van de KCV over de 
psychoanalyse aanwezig was, greep de gelegenheid aan om nogmaals de kritiek van 
Van Kol op haar proefschrift te weerleggen.197 De insinuaties van Van Kol en 
Moonen ten aanzien van de adviezen die zij en haar collega's aan neurotische 
patiënten zouden geven hadden volgens haar een desastreuze uitwerking op de uiterst 
precaire relatie tussen de katholieke psychiaters en het reguliere en seculiere religieuze 
leven. Deze obstructie was des te navranter gezien het grote aantal neuroses in de 
religieuze stand. Wat dat betreft viel er onder de religieuze overheid nog heel wat 
"zendingsarbeid" te verrichten: "Weinig beproevingen zijn erger dan een neurose 
hebben in een klooster waar de Overste er niets van begrijpt"198 
Temiwe, die zelf een groot aantal priesters, seminaristen en kloosterlingen onder haar 
clientèle telde, zou korte tijd later in de uitoefening van haar vak ernstig worden 
belemmerd door een actie vanuit het H. Officie te Rome. Deze resulteerde in 1956 in 
een openlijke veroordeling van haar theorie en werkwijze. De actie tegen haar persoon 
en werk werd ingezet in 1949 met een roddelcampagne in het bisdom 's-
Hertogenbosch, volgens welke Temiwe zowel religieuze als lekenkatholieken onder 
het mom van psychotherapie zou aanzetten tot het plegen van ontucht. Deze 
campagne - "we zullen haar nek breken", aldus sommigen - werd aangewakkerd door 
enkele paters jezuïeten (waaronder Van Kol en zeer waarschijnlijk ook Ellerbeck), die 
Terruwes theorie en praktijk aanbrachten bij het H. Officie. De roddel over Temiwe 
werd in Rome overgebracht door pater C. Kolfschoten SJ (1899-1960), provinciaal 
der jezuïeten in Nederland (1950-1957) en daarvoor rector van het Canisianum te 
Maastricht (waar ook Van Kol doceerde). Vanuit Rome werd in 1949 een onderzoek 
gelast door een commissie van moraaltheologen, die onder leiding kwam te staan van 
F. Feron (1896-1958), president van het grootseminarie te Roermond. Hoewel 
Temiwe door deze commissie "rechtzinnig in de leer en voorzichtig in de praktijk" 
werd bevonden, ging de zwartmakerij door. Als gevolg hiervan werd in de periode 
1954-1955 nogmaals een onderzoek ingesteld, ditmaal door de consultor van het H. 
Officie pater S. Tromp SJ (1889-1975). Deze kwam naar Nederland voor twee zaken, 
namelijk voor een onderzoek naar de invloed van de zogenaamde "Nouvelle 
Théologie" aan de bisschoppelijke seminaries199 èn voor het verwerven van 
informatie over de praktijken van Temiwe en Duynstee. Hij bezocht eerst de 
seminaries, waar hij door middel van intimidatie en andere praktijken, die aan die van 
de Inquisitie deden herinneren, gegevens over Temiwe en Duynstee probeerde los te 
krijgen.200 In 1955 was de Katholieke Universiteit aan de beurt, waar verschillende 
theologen voor inlichtingen onder druk werden gezet201 Temiwe en Duynstee werden 
door Tromp genegeerd, evenals de hoogleraren psychiatrie en medische psychologie, 
respectievelijk Prick en Calon. Ook Buytendijk, die voorzitter was van de KCV, werd 
door Tromp niet gehoord. Wèl sprak hij met Rutten, die volgens Temiwe verdacht 
was, omdat hij nauwe betrekkingen onderhield met Ellerbeck.202 
Het resultaat van Tromps visitaties was een Monitum, dat in november 1956 
verscheen in de Analecta van het Aartsbisdom Utrecht203 In dit Monitum werd 
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middels acht punten een aantal "valse leringen en praktijken ten aanzien van de 
behandeling van neuroselijders" aan de kaak gesteld. Hoewel de naam van Terruwe 
nergens werd genoemd, was het duidelijk dat het document tegen haar theorie en 
behandelwijze was gericht.204 De waarschuwing van Rome had met name betrekking 
op het feit, dat Temiwe neurotici zou suggeren en zelfs zou inpompen, dat 'in re 
sexuali' alles was geoorloofd. Zij zou neuroselijders doelbewust tot objectief zondige 
handelingen aanzetten om zogenaamd de verdrongen passies naar buiten te doen 
treden. Zo wordt in punt zes van het document beweerd, dat er therapeuten en 
geestelijke leiders zijn, "die met het doel de zieken in dit stadium van bevrijding van 
iedere vrees of angst te bevrijden, aan de neurotici onophoudelijk suggereren en zelfs 
inprenten, dat hen op sexueel gebied vrijwel alles (alleen de buitenechtelijke 
geslachtsgemeenschap uitgezonderd) geoorloofd is; anderen menen ten onrechte, dat 
zij met gerust geweten tot de zieken kunnen zeggen: 'als gij dit doet in uw 
omstandigheden, zondigt gij niet', en wel met dit doel, dat de neuroticus 
onbekommerd en zonder zedelijke angst die objectief slechte handelingen oproept en 
voltooit waarin de verdrongen passies loskomen."205 Het H. Officie maakt het nog 
bonter in punt acht: "Zeer veelvuldig zijn de gevallen waarin aan de lijders aan een 
neurose op de een of andere wijze worden aangeraden: opzettelijke zelfbevrediging, 
bezoek aan publieke huizen, oneerbare blikken en aanrakingen, wellustige 
verlangens, overspelige verhouding; ja zelfs waarin aan priesters of religieuzen de 
raad wordt gegeven om personen van het andere geslacht geheel naakt te zien en met 
hen tot sexuele vriendschap te geraken ten einde hen zo ofwel van sexuele spanningen 
ofwel van ziekelijke nieuwsgierigheid te bevrijden. Anderzijds wordt met betrekking 
tot het ascetische leven zo'n vrijheid toegestaan, dat vele neurotici zich volstrekt 
ontslagen achten van de geboden van de Kerk, van de regels, van de geestelijke 
oefeningen, van het gemeenschapsleven, hetgeen ernstige schade aan de gehele 
religieuze gemeenschap met zich meebrengt"206 
Opmerkelijk is de eindpassage van punt acht, waarin gesteld wordt, "dat met zo'n 
therapie, waarin therapeuten en biechtvaders eendrachtig samenwerken, slechte 
gewoonten worden gekweekt, misvormingen van het geweten, zedelijke 
minderwaardigheidscomplexen, zelfs verdringingen van het geweten (curs. RtM), 
waardoor psychische verwoestingen worden aangericht van ernstiger aard dan die men 
wilde genezen"207. Deze woorden herinneren onmiddellijk aan hel werk van Frankl, 
dat bij het H. Officie en zijn Nederlandse souffleurs blijkbaar beter lag dan het 
"naturalisme" van Terruwe. 
In zijn artikel 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een 
document', waarin de beschuldigingen van het Monitum ten aanzien van Terruwe 
punt voor punt worden weerlegd, merkt H. Ruygers op, dat het wel zeer bitter is om 
te ontdekken, "dat een therapie die op de leer van Aristoteles en Thomas teruggaat 
wordt afgewezen met een verwijzing naar een niet-katholiek psychiater die in de mode 
is"208. Volgens hem getuigt het Monitum op alle acht punten van een volstrekte 
ondeskundigheid en vertolkt het in wezen "een innerlijk angstige afweer voor de 
afgronden van de sexualiteit"209. De uitspraak, dat er in de therapie van Terruwe (of 
vergelijkbare behandelingen) sprake is van een "onophoudelijk suggereren" en 
aanzetten tot ongeoorloofde sexuele handelingen, is volstrekt in strijd met de praktijk 
van zowel katholieke, als niet-katholieke psychiaters, die alleen op therapeutische 
gronden alleen al zulk soort adviezen van de hand wijzen. De patiënt zou namelijk 
schrikken en daardoor nieuwe weerstanden gaan opbouwen. Volgens Ruygers was 
hier, op zijn zachtst gezegd, sprake van een misverstand, dat in de hand werd gewerkt, 
door het feit, dat de roddelaars uit Nederland hun 'gegevens' hadden gebaseerd (φ het 
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uithoren van patiënten en priesters, die schichtig waren geworden, "omdat zij niet 
begrepen, dat het quasi onafwendbaar kan zijn, dat een patiënt de permissieve houding 
van de arts tijdelijk als een positief advies interpreteert"210. Patiënten vielen tijdens de 
therapie terug in oude gewetensangsten en klopten vervolgens aan bij hun 
biechtvaders om zich in deze angst te laten bevestigen: "Het komt niet zelden voor, 
dat deze (de patiënten) schrikken voor alles wat onder de puinhoop van hun 
verdringingen, weerstanden en façades te voorschijn komt In paniek vluchten zij dan 
naar een 'strenge' priester, die helaas niet begrijpt wat er gaande is en vlijtig samen 
met de patiënt weer een wal van verdringing opricht."211 In plaats van positieve 
adviezen is bij deskundige therapeuten in dit soort situaties veeleer sprake van een 
matigend optreden, waarbij men de patiënt bijvoorbeeld voorhoudt of zijn 
("ongeoorloofde") handelingen wel in zijn eigen belang zijn. Deze benadering levert 
meer vruchten af dan wanneer men de patiënt voortdurend confronteert met de morele 
ontoelaatbaarheid van de betreffende handelingen. Dat leidt namelijk tot een "ziek-
makende cirkel", in zoverre patiënten deze adviezen vaak gebruiken voor een 
vergroting van hun weerstand. 
Het Monitum werd korte tijd later gevolgd door een brief met vijf waarschuwingen, 
die via de bisschoppen aan de directeuren van de bisschoppelijke seminaries ter hand 
diende te worden gesteld.212 Waarschuwing nummer vier luidde, dat seminaristen niet 
naar een psychotherapeut of psychiater van het andere geslacht gestuurd mochten 
worden.213 "Als het zonder opspraak te verwekken bereikt kan worden", zo luidde 
waarschuwing vijf, "moeten alle priesters weten, dat zij vrouwelijke 
psychotherapeuten niet mogen consulteren"214. Aangezien Terruwe op dat moment 
Nederlands enige vrouwelijke katholieke psychiater was, lijdt het geen twijfel, dat de 
waarschuwing tegen haar was gericht 
Terwijl de praktijk van Terruwe voor seminaristen en priesters tot verboden vrucht 
werd veridaard, werd pater Duynstee op last van het H. Officie door de generaal van de 
redemptoristen in mei 1956 naar Rome ontboden, waar hij vanaf maart 1957 in een 
klooster gedwongen verblijf moest houden. Over deze onverkwikkelijke affaire is 
reeds diverse malen gepubliceerd215, het eerst door Terruwe in haar 'in usum 
privatum' uitgegeven boek Opening van Zaken (1964). Na de verschijning hiervan 
barstte in katholiek Nederland een storm van kritiek los, waardoor het H. Officie in 
grote verlegenheid werd gebracht Door bemiddeling van kardinaal Alfrink, die 
instemde met Terruwes methode en die nauw bevriend was met de tot Paulus VI 
omhooggestegen Montini, volgde uiteindelijk eerherstel van de persoon van Terruwe 
en werden haar publicaties zelfs aanbevolen voor priesters en anderen.216 Nog voor 
deze officiële rehabilitatie was Terruwe in 1963 al in contact gekomen met Paulus 
VI, met wie zij volgens W. Grossouw "vele en intieme gesprekken heeft gevoerd in 
de vorm van allerstrikst-privé-audiënties"217. Op 28 augustus 1969 werd zij voor het 
eerst officieel door de paus ontvangen. Volgens haar noemde deze in dit gesprek haar 
laatste boek Geloven zonder angst en vrees (1969) "zeer wetenschappelijk" en een 
"aanwinst voor de kerk"218. Zij maakte in een vraaggesprek met De Gelderlander (30 
augustus 1969) over dit bezoek tevens gewag van "ongedwongen en familiaire" 
gesprekken met enkele jonge prelaten van de Curie. Zij was verrast, dat "veel van wat 
men zo gaarne als een monopolie van een specialist beschouwt ook reeds gestalte 
heeft gekregen in de geest van deze mannen, die ik ook wel eens met andere ogen heb 
gezien"219. 
Duynstee is tijdens zijn leven door Rome nooit gerehabiliteerd (waarschijnlijk omdat 
hij ook nooit officieel veroordeeld is). Hij mocht wèl in 1961 (op aandrang van 
Alfrink) naar Nederland terugkeren, eerst naar het redemptoristenklooster in 
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Amsterdam en vervolgens in 1965 in alle stilte naar zijn geliefde, tegenover de H. 
Landstichting gelegen klooster De Nebo, waar de redemptoristen een seminarie 
hadden. Hij overleed op 8 november 1968 te Menton in Zuid Frankrijk, toen hij met 
Terruwe op weg was naar Rome, volgens Grossouw220 om daar de kardinaalshoed in 
ontvangst te nemen. In het 'In Memoriam' in L' Osservatore Romano werd hij 
geprezen op een manier die alleen de allerhoogste kerkelijke prelaten ten deel valt Zo 
staat er (e lezen, dat hij "steeds in zijn geschriften duidelijk en openlijk blijk gaf van 
zijn trouw aan het hoogste Leergezag van de Kerk, en op zijn laatste reis naar Rome 
werd hij gedreven door het verlangen getuigenis af te leggen van zijn kinderlijke 
instemming met de leer van de paus en met de encycliek Humanae vi toe."221 
De actie van het H. Officie midden jaren vijftig bracht, afgezien van de schade aan 
haar eer en goede naam, een ernstige schok teweeg in de vertrouwensrelatie tussen 
Terruwe en haar patiënten, met name de religieuzen. Toch al gebukt gaande onder de 
zondigheid van hun dwangvoorstellingen werden zij door het Monitum in deze 
ziekelijke overtuiging gesterkt. Terwijl vertrouwen en een gevoel voor veiligheid 
onmisbaar zijn voor het welslagen van de therapie, heeft Terruwe al het mogelijke 
moeten doen om deze bij haar patiënten te herwinnen. Volgens haar eigen zeggen 
hebben niet weinigen door de actie vanuit Rome haar praktijk verlaten met alle 
psychische schade vandien. Daarnaast was door de actie van het H. Officie in 
katholieke kring tegen haar een zeker wantrouwen gekweekt: "Er was een stemming 
geschapen, die deed aarzelen, en niet alleen van aanvaarding, maar ook van 
kennisneming terughield."222 Volgens Terruwe verhinderde deze houding een verder 
doordringen van haar inzichten in de katholieke wereld: "Wij kunnen natuurlijk niet 
bepalen, hoe ver deze afwijzing van onze leer ten gevolge van de houding van het H. 
Officie is gegaan, maar wij zijn er van overtuigd, dat, wanneer de kerkelijke overheid 
niet zo negatief ten aanzien van ons werk had gestaan, onze leer veel meer in 
katholieke kringen zou zijn doorgedrongen. Dan zou daar een zuiverder inzicht in de 
verhouding van gevoel en rede hebben kunnen groeien, en zou misschien zijn 
voorkomen, dat men een doorslaan in een ander uiterste als de ware levenshouding 
ging voorstellen."223 
3.4.3. De opmars van het christelijk personalisme 
Toch was niet alleen de actie van het H. Officie verantwoordelijk voor de 'weerstand' 
tegen de verdringingstheorie van Terruwe, Duynstee en Schim van der Loeff. Een 
belangrijke reden was ook, dat de discussie over deze theorie, die eind jaren twintig 
door Duynstee en Schim van der Loeff was geconcipieerd, pas plaats vond in een 
periode waarin de positie van het aristotelisch-thomisme binnen de katholieke 
wijsbegeerte hoe langer hoe meer onder druk kwam te staan. Kort na de Tweede 
Wereldoorlog begon een groeiend aantal katholieke filosofen te zoeken naar een 
actualisering van het aristotelisch-thomistisch erfgoed door een verbinding te zoeken 
met moderne filosofische stromingen, zoals de fenomenologie, het existentialisme en 
met name het christelijk personalisme van Marcel en anderen. Ondanks verzet van 
conservatieve neothomisten trad er in de naoorlogse katholieke filosofìe in 
betrekkelijk korte tijd zo'n grondige verschuiving op, dat, zoals de gebroeders 
Struyker Boudier stelden, het neothomisme in plaats van een "exclusief voorland... 
in relatief korte tijd een steeds meer naar de horizon verdwijnend achterland werd"224. 
In dit proces van modernisering viel het proefschrift van Terruwe voor velen koud op 
de maag. Gefundeerd op de oude scholastieke kaders werd Terruwes dissertatie door 
een grote groep beschouwd als een archaïsch relict dat een doorbraak naar 
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fenomenologie en existentiefilosofie in de weg stond. In een uitvoerige bespreking in 
het door jezuïeten geleide tijdschrift Streven (1949/1950) twijfelde de Leidse 
hoogleraar in de psychologie en leerling van Rutten A. Chorus (geb. 1909)22S aan de 
relevantie voor de huidige tijd van de door Terruwe gehanteerde indeling van de 
menselijke persoonlijkheid. Deze indeling is volgens Chorus relatief van aard, in 
zoverre zij is gefundeerd op een voor de Middeleeuwen kenmerkende ontologische 
instelling in plaats van op een psychologische mentaliteit Hij vroeg zich af, "welke 
Thomist, die niet tot autisme vervallen is, aan de indeling in strevingen en passies 
nog grote waarde hecht"226. Hij citeerde in dit verband de Franse progressieve thomist 
AD. Sertillanges OP (1863-1948): "l'irascible et le concupiscible, cadres généraux 
de ces émotions, ne représentent plus pour nous rien d'utile"227. 
Naast deze kritiek op het "paleothomisme" had Chorus zich al eerder negatief 
uitgelaten over de psychoanalyse. In zijn boekje Ontstaan en ontwikkeling der 
psycho-analyse (1946)228 leverde hij zo'n felle kritiek op Freud, dat hij door 
sommigen van anti-semitisme werd beschuldigd. Zo stelde hij daarin, dat Freud een 
typische vertegenwoordiger is van dat deel van het joodse volk, "dat zijn tragische 
verdrukking zo scherp voelt, dat het voortdurend naar middelen zoekt om zijn 
zwakheid tot kracht te maken"229. Freud, aldus Chorus, "heeft als geen ander 
psycholoog de psychologie bedreven als een middel om te heersen en vandaar dat de 
psycho-analyse ook zoveel aanhangers heeft gevonden bij mensen, die een dergelijk 
machtsmiddel Lo.v. anderen menen nodig te hebben"230. Dat de psychoanalyse een op 
overheersing gerichte wetenschap is, leidt Chorus af uit het feit, dat zij een 
analytisch-ontledende benadering heeft in tegenstelling tot de "verstehende" 
psychologie die met liefde te werk gaat231 Freud is tot dergelijke liefde niet in staat, 
omdat hij altijd en in de loop der tijd steeds meer een exponent is geweest van "de 
geesteshouding van den anti-christelijken Jood, 'der Geist der stets verneint' "^2. 
Chorus erkende, dat de psychoanalyse een aantal belangrijke vondsten had gedaan en, 
ondanks haar dogmatisme, belangrijke nieuwe wegen van onderzoek geopend had. 
Toch was het succes van Freud niet daaraan te danken (of te wijten): "De voornaamste 
reden van Freud's succes is te zoeken in het feit, dat hij de mensen wetenschappelijk 
imponerende motieven aan de hand heeft gedaan, om hun driften te de teugel te 
vieren. En wie de invloed van de psycho-analyse in de wetenschap, in het 
opvoedkundig denken en in het dagelijks leven in het bijzonder van de 
Angelsaksische volken - in de laatste jaren vooral - naspeurt, zal met ontsteltenis 
vaststellen hoe zeer het 'let go' van de psycho-analyse bezig is het praktische 
Christendom, waarop onze beschaving rust, uit te hollen."233 Volgens Chorus is de 
psychoanalyse een van de erfenissen van de negentiende eeuw, "waarop een vloek 
rust, die nog niet is uitgewerkt"234. Hij besloot zijn boek met de woorden: "En 
lettend op de voornaamste dragers van de psycho-analytische gedachtenwereld, kan ik 
die vloek slechts zien als één aspect van die zware vloek, welke op het meest 
tragische aller volken rust."235 
De eveneens in Leiden docerende priester en hoogleraar in de filosofie Ferd. Sassen 
(1894-1971)236 liet zich eveneens negatief uit over het zijns inziens verouderde 
scholastieke kader van Terruwes proefschrift In een uitermate kritische bespreking in 
het tijdschrift Studia Catholica (1950) liet hij geen spaan heel van Terruwes 
dissertatie. Sassen, die in de jaren dertig al pleitte voor een actualisering van het 
thomistisch erfgoed237, stelde, dat wat door Terruwe als "vaststaande gegevens der 
rationeele psychologie wordt gepresenteerd, niets anders is dan de rationalistische 
begrippenconstructie van de scholastieke handboeken der 19e eeuw, waarbij geen 
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rekening wordt gehouden met de feiten der «varing, en de problematiek der wijsgerige 
antropologie, zoals die zich mede onder de invloed van de phaenomenologische 
methode heeft ontwikkeld, geheel over het hoofd wordt gezien"238. Dat deze 
"rationeele psychologie" in 1949 nog als aristotelisch-thomistisch wordt aangediend 
is volgens hem "volstrekt ontoelaatbaar men kan er hoogstens een late nakomeling 
van Wolffs psychologia rationalis in zien"239. 
Behalve aan de hun inziens starre dogmatiek ergerden de beide hoogleraren zich aan 
het grote aantal fouten en tegenstrijdigheden, waaraan de promovenda van hun Leidse 
collega Carp zich schuldig maakte. Met name de wijze waarop zij theoretische, 
empirische en rationele psychologie door elkaar haalde moest het in hun kritiek 
ontgelden. In haar dissertatie stelt Terruwe namelijk, dat de rationele psychologie zich 
tot de empirische psychologie verhoudt "als iedere andere theoretische speculatieve 
wetenschap tot haar zuiver positieve zusterwetenschap"240. Terwijl de positieve, 
empirische psychologie volgens haar de feiten vaststelt en de kennis van hun "eigen 
wetmatigheid" geeft, abstraheert de rationele psychologie als theoretische-speculatieve 
wetenschap "tot zekere hoogte van het concreet-feitelijke en doet het wezen 
kennen"241. Evenals de theoretische natuurkunde is de rationele psychologie geen 
filosofie, maar een wetenschap: "Het is de wetenschap, die op de eerste abstractie van 
de feiten gebaseerd is, terwijl de philosophie van veel meer gegevens abstraheert en 
veel dieper tot het wezen doordringt. De rationeele psychologie b.v. gaat uit van het 
feit, dat de mensch kent, en onderscheidt dan tusschen verschillende soorten van 
kennis, kennis van het concrete en kennis van het abstracte, en concludeert daarna, dat 
er in den mensch verschillende kenvermogens moeten zijn. De philosophie gaat dan 
echter verder en vraagt: wat is kennis eigenlijk? wat is kennis in zich?, iets wat dus 
voor alle kennis geldt, en zich geheel losmaakt van den bepaalden vorm, waarin die 
kennis zich voordoet"242 
Volgens Sassen gaf Terruwe met deze indeling zo'n blijk van onkunde, dat hij zich 
afvroeg, hoe "een commissie uit de Senaat ener Nederlandse universiteit dit 
proefschrift aanvaard heeft zonder zich rekenschap ervan te geven, dat het juist op dat 
gebied van wetenschap, waarop het pretendeert zich te bewegen, niet aan 
wetenschappelijke eisen voldoet"243. Terwijl Sassen zich verder beperkte tot de 
opmerking, dat Terruwes boek "aan het juist begrip en het aanzien van de 
Thomistische wijsbegeerte.... meer kwaad (doet) dan tien andere boeken goed kunnen 
maken"244, was Chorus explicieter in zijn kritiek. Volgens Chorus, die in Rolduc 
door Sassen was ingewijd in de filosofie en psychologie, is het "klinkklare onzin" 
om te beweren, dat de rationele psychologie eigenlijk geen filosofie is, maar een 
soort theoretische natuurkunde die een verklaring geeft van de empirisch vastgestelde 
feiten. Een dergelijke bewering geeft naar zijn mening blijk van een gebrekkig 
onderscheidingsvermogen tussen wijsgerig en empirisch denken. Dit gebrek is 
volgens hem symptomatisch voor de hele dissertatie: "de grondfout van het 
fundament waarop haar theorie gebouwd is"245. Men kan "abstract-wijsgerig" spreken 
over zuivere rede en zuivere wil, maar "empirisch" komt zoiets niet voor. Het 
gebruik van deze abstract-wijsgerige begrippen als empirische verklaring, zoals 
Terruwe doet, is volgens hem dan ook volstrekt uit den boze. Sterker nog: de 
wijsgerige onderscheiding van de passies en verstandelijke vermogens wordt door haar 
misbruikt voor een empirische scheiding van de sferen in het psychisch leven. Het 
resultaat hiervan is een reductie van de mens tot een spel van vermogens waaruit de 
persoonlijke eenheid is verdwenen. Dit is volgens hem niet alleen "scholastiek op 
zijn slechtst", maar bovenal "dor rationalisme, dat niet zoveel verschilt van dat andere 
rationalisme, dat de mens als een bundel kettingreflexen verklaart"246. 
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Chorus concludeerde, dat Terruwes poging tot verbinding van psycho-analyse en 
thomisme was mislukt: "een wijsgerige theorie kan men niet zonder meer gebruiken 
als een middel om empirische verschijnselen in hun empirisch verloop en hun 
gevolgen te verklaren"24'. Naast "ernstige inconsequenties" op wijsgerig gebied, is de 
theorie van Terruwe "een bloedloos rationalisme, dat met werkelijk Thomisme alleen 
een schematische gelijkenis vertoont"248. Door de "grote Thomisten van deze tijd" 
wordt dit wijsgerig kader slechts van bijkomstige betekenis en "zelfs als onnuttig" 
beschouwd. Het belangrijkste punt van Chorus' kritiek is, dat de menselijke persoon 
in het werk van Terruwe in het duister blijft. De existentiële problemen geweten, 
schuld, berouw en liefde blijven in haar werk buiten beeld evenals het begrip van de 
mens als "subject van menselijke akten": "De passie is slechts een component van 
elke menselijke akt en daarom behandelt Thomas juist de passies in het kader van de 
menselijke akt. Dat is veel wezenlijker voor het Thomisme dan de indeling in 
strevingen en passies."249 
De kritiek van Chorus op Terruwe was in deze zin symptomatisch voor de groeiende 
belangstelling onder de katholieke intellectuelen voor het christelijk existentialisme 
en personalisme, dat na de Tweede Wereldoorlog vanuit Frankrijk werd 
geïntroduceerd. Deze verschuiving van interesse was ook merkbaar in het werk van de 
derde katholieke hoogleraar in Leiden, Carp, die (zoals vermeld) als promotor had 
gefungeerd voor Terruwes proefschrift. Carp was na zijn opleiding door de Leidse, 
met Freud sympathiserende hoogleraar G. Jelgersma (1859-1942)250in dejaren 
twintig begonnen met een praktijk als psychoanalyticus.251 In de loop der jaren 
verwijderde hij zich echter steeds meer van het werk van Freud en kwam hij onder de 
indruk van de psychologie van Jung en met name van diens benadering van religie en 
mystiek. Tot een volledige omhelzing van Jung is het echter nooit gekomen, omdat 
hij zich niet kon verenigen met diens psychologistische reductie van de religie. 
Behalve door Jung was Carp gecharmeerd van de filosofie van Karl Jaspers (1883-
1963), wiens Psychologie der Weltanschauungen (1919) hij tot uitgangspunt nam 
van een herindeling van de verschillende psychische stoornissen.252 In de jaren na de 
oorlog sympathiseerde hij met de christelijk-existentiële benadering van Caruso en 
die van Frankl253 en schreef hij zelf enkele existentieel-antropologische studies254. 
Het meest geporteerd was hij van de begin jaren vijftig in Frankrijk ontwikkelde 
sociotherapie, een op psychoanalytische inzichten gebaseerde groepsbehandeling van 
neurosepatiënten, waarbij men door een analyse van de groepsverhoudingen inzicht 
probeert te krijgen in de structuur van de agressie tussen de groepsleden onderling. 
Door groepsgesprekken, dramatische expressie en met name samenwerking aan 
arbeidsprojecten probeert men in de sociotherapie de onderlinge agressie te 
overwinnen en om te buigen tot een houding van liefde en wederzijds respect. 
Volgens Carp past het "doen-voor- de-ander", zoals dat in de sociotherapie wordt 
nagestreefd, uitstekend in het kader van een christelijke psychotherapie. Immers, de 
beoefening der naastenliefde ("ik ben er voor de ander") is hèt grondprobleem van de 
christelijke psychotherapie: "De aanwezigheid van de ander (een Gij), als voorwaarde 
voor de existentie van het De, appelleert inderdaad aan de bestemming van de 
Christenmens tot het dienen van de ander bij het vervullen van diens natuurlijke en 
bovennatuurlijke taak."255 Sociotherapie streeft naar een ontmoeting van de ander 
door het doen voor de ander, "van wie de roep komt, die wordt beantwoord"256. In 
zoverre geeft deze therapie volgens hem gestalte aan de grondgedachte van Marcel: 
"De ander is er voor mij en ik ben er voor de ander."257 Sociotherapie blijft daarbij 
niet beperkt tot het dienen van de ander, zij streeft ook naar verwerkelijking van het 
individuele zelf door eenwording met Christus. Zij wil de mens brengen tot een eigen 
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wijze van samenleven: "Zij respecteert het Dc-eigene mits deze mens beantwoordt aan 
de eis van het samen-zijn."238 In zoverre verschilt zij van groepstherapie van JL. 
Moreno (1892-1974). waarin volgens Carp de groep en niet het individu centraal 
staat Hetzelfde geldt voor de Individualpsychologie van Adler, waarin teveel aandacht 
wordt besteed aan de collectiviteit en de individuele ontplooiing niet aan bod komt 
Het sociale isolement, volgens Carp het grondprobleem van de neurose, kan alleen 
worden opgeheven, wanneer de sociotherapie wordt gecombineerd met een of andere 
vorm van dieptepsychologische behandeling. Vergroting van de zelfkennis en een 
betere zelfaanvaarding zijn belangrijke voorwaarden om te komen tot een aanvaarding 
van de ander. De neuroticus is tot de ontmoeting met de ander niet in staat, juist 
omdat hij delen van zichzelf van de hand wijst. Een sociotherapie, "welke niet in de 
lucht hangt en meer wil zijn dan een dressaatvorming en een inslijping van sociale 
gedragspatronen"259, dient dan ook samen te gaan met een psychoanalytische of 
analytische therapie, welke leidt tot een integratie en versterking van de 
persoonlijkheid. Zonder deze aanvulling blijft de sociotherapie "een mixtum van 
orthopedagogische maatregelen, dressaatvormen en suggestief-werkende leuzen"260. 
Van de andere kant zal de door de psychoanalyse beoogde "blote bewustmaking van 
verdrongen psychotraumatische belevenissen en haar inrijing in de constellatie van 
het bewuste psychische leven" nooit tot psychische genezing leiden, wanneer zij niet 
gevolgd wordt door een opening naar de ander. Zelfontdekking zonder ontdekking van 
de band met de naaste is slechts een stap op weg naar genezing, die pas is voltooid 
wanneer men de ander ontdekt als degene die voor mij is en andersom. 
Het sociale personalisme van Marcel fungeerde ook als geestelijke achtergrond voor 
de receptie eind jaren vijftig in katholieke kring van de counseling van Rogers. 
Volgens de psycholoog J. Brouwers, werkzaam aan het Pedologisch Instituut St. 
Joseph en Ыех als studentenpsycholoog verbonden aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen, is er een duidelijke verwantschap tussen de persoonsopvatting van Rogers 
en die van Marcel. In zijn bijdrage aan het gedenkboek dat werd uitgegeven bij 
gelegenheid van het vijfentwintigjarig bestaan van het Pedologisch Instituut SL 
Joseph (1961), noemde hij de methode van Rogers geen behandelingstechniek, maar 
een relatietherapie: "Als we een vergelijking maken tussen wat Rogers zegt over de 
relatie en hoe Gabriel Marcel de voorwaarden tot liefde probeert te omschrijven, dan 
valt deze verwantschap duidelijk op. De eerste tracht vanuit de concrete relatie 
gedragsregels op te stellen en beschouwt deze relatie als de kem van zijn 
therapeutische beïnvloeding, terwijl de ander de verhouding in liefde als de wezenlijke 
menselijke situatie uitdiept"261 Volgens Brouwers verschaft het werk van Marcel de 
theoretische achtergrond van de counseling van Rogers, die weliswaar een methodisch 
goed onderlegde praktijk is, maar geen theoretisch kader heeft Van de andere kant 
krijgt de filosofie van Marcel door het werk van Rogers een praktisch-psychologische 
uitwerking, zonder welke zij beperkt blijft tot een louter filosofische aangelegenheid. 
De combinatie van beiden kan leiden tot de vorming van een "dynamische 
psychologie", waarbij aan de hand van de filosofìe van Marcel inzicht wordt gekregen 
in de existentiële problematiek en de methode van Rogers wordt toegepast om te 
komen tot een oplossing hiervan door middel van een ontmoeting en wederzijdse 
doordringing van therapeut en cliënt. 
Ook A. Vossen (geb. 1923), die in 1951 Calon opvolgde als psycholoog aan het 
Pedologisch Instituut St. Joseph en enkele jaren later tot psycholoog-directeur werd 
benoemd, wees op de belangrijke overeenkomsten tussen het werk van Rogers en 
stromingen in de moderne filosofie. In zijn dissertatie Zichzelf worden in menselijke 
relatie (1967) stelt hij, dat de therapie van Rogers gericht is op dezelfde 
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onvoorwaardelijke aanvaarding van en liefde voor de ander als door Nédoncelle is 
verwoord in zijn "philosophie de ramour". Volgens Nédoncelle leidt de liefde tot de 
groei van de ander als persoon: "L'amour est une volonté de promotion. Le moi qui 
aime veut avant tout l'existence du toi; il veut en outre le développement autonome 
de ce toi."262 Volgens Vossen realiseert Rogers' benadering "dit in hoge mate en in 
detail"263. Immers, de volledige aanvaarding van de ander, zoals die in de client-
centered therapie wordt gepraktiseerd, leidt bij de cliënt tot een innerlijke groei en tot 
de beleving van de eigen persoon als een coherent en autonoom 'zelf. 
Eenzelfde nadruk op de liefdevolle aanvaarding van de ander als voorwaarde voor de 
zelfrealisatie komt ook naar voren in het vele malen herdrukte en vertaalde werk 
Psychoanalyse en spiritualistische opvatting van de mens (1949) van de onder 
Nederlandse katholieken zeer invloedrijke Belgische psycholoog / . Nuttin (geb. 
1909)264 Volgens deze is de mens in de eerste plaats een persoon, dat wil zeggen een 
wezen dat een innerlijk eenheid bezit, op zichzelf staat en bewust is van zijn eigen 
individualiteit. Als persoon verwerkelijkt de mens zich in drie verschillende 
levenssferen, namelijk de biologische sfeer, de sociale sfeer en de metafysische sfeer. 
In deze sferen wordt de mens gedreven door twee, schijnbaar tegenstrijdige verlangens: 
enerzijds heeft hij een honger naar het andere, anderzijds streeft hij naar handhaving 
van zijn eigen ik. Deze twee verlangens zijn slechts in schijn tegenstrijdig, omdat de 
mens alleen door de overgave of participatie aan het andere in staat is zijn eigen 
persoonlijke zijn te handhaven. De mens, aldus Nuttin, is slechts zichzelf uit het 
andere of de ander (of de Ander). Deze gedachte, die teruggaat op de platoons-
augustijnse participatieleer, werkt Nuttin uit naar de verschillende levenssferen van de 
mens. Op elk niveau wordt de mens gedreven door deze dubbele, complexe tendens 
tot zelfhandhaving middels overgave en contact Wanneer dit verlangen op een der 
niveaus, bijvoorbeeld op biologisch niveau, niet bevredigd wordt, dan zal de mens 
proberen het op andere niveaus te bevredigen. Zo kan de drang naar aanleuning bij 
God (metafysische sfeer) vermengd worden met biologisch-erotische behoeften aan 
genegenheid en liefde, vooral wanneer deze ook in de sociale sfeer geen bevrediging 
vinden. Nuttin meent aldus de verklaring te hebben gevonden voor de ontdekking van 
Freud, dat lagere levensniveaus verweven kunnen zijn in activiteiten van geestelijke 
en culturele aard. In plaats van zoals Freud het 'hogere' tot het 'lagere' te herleiden, 
stelt hij, dat de verschillende levenssferen elk op zich autonoom zijn, maar dat zij in 
elkaar verstrengeld kunnen raken, juist omdat ze uitingen zijn van een en hetzelfde 
gronddynamisme (overgave en zelfhandhaving) dat deze sferen doordringt. Zo kan het 
zoeken naar geborgenheid bij God uitdrukking zijn van een infantiel verlangen naar 
geborgenheid, waaraan in de jeugdjaren niet voldoende is tegemoet gekomen. Dit 
infantiel verlangen maakt dan gebruik van het volgens Nuttin normale verlangen naar 
geborgenheid van God, zoals dat (als uitdrukking van het gronddynamisme) werkzaam 
is in de metafysische sfeer. De therapie moet erop gericht zijn, dat het verlangen naar 
contact met en overgave aan de ander op de verschillende niveaus weer wordt 
hersteld.20 
De omkeer naar een platoons gefundeerde, personalistische filosofìe heeft Duynstee 
niet willen meemaken. Volgens С Struyker Boudier zette hij zich in zijn geschriften 
impliciet en expliciet af "tegen alwat zweemt naar platonisme en neoplatonisme, 
augustinisme en neo-augustinisme, nominalisme en zulke gestalten van het 
voluntarisme als daar zijn het suarezianisme, het calvinisme, het kantianisme, het 
pragmatisme enz."2 6 6 Volgens Struyker Boudier was de intellectualistische 
wijsbegeerte van Thomas van Aquino (en niet de cartesiaans geïnfecteerde 
rationalistische varianten daarvan267) voor Duynstee "de enig aanvaardbare ten 
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overstaan van het innerlijk inconsistente en tegen-natuurlijke voluntarisme"268. In het 
werk van Duynstee zal men eveneens tevergeefs zoeken naar fenomenologische 
beschrijvingen en existentiële analyses, terwijl ook elke theoretische uitwerking van 
de sociale voorwaarden van het gedrag in relatie tot de psychoanalyse ontbreekt 
Ook Terruwe bleef binnen de perken van het vertrouwde aristotelisch-lhomisme en 
heeft, evenmin als haar leermeester, een stap willen zetten naar het moderne, door 
Plato en Augustinus geïnspireerde personalisme. Hoewel zij ook medestanders 
kende, zoals Prick269, Calón270 (die altijd sterk thomistisch georiënteerd bleef), / . 
Schellekens OP (1905-1969)271 en C.W. van Boekei MSC (geb. 1918)272, plaatste 
zij zich met haar proefschrift buiten het wijsgerig en ideologisch klimaat van haar 
tijd. Wat betreft haar poging tot "confrontatie tussen psychoanalyse en thomisme" 
moeten we dan ook niet spreken van een mislukte, maar van een geïsoleerde 
onderneming, die, mede door de vanuit Rome geleide hetze tegen haar persoon en 
werk, onder katholieke psychologen en psychiaters nauwelijks respons kreeg. 
3.4.4. 'Έβη christelijke goeroe" 
Na haar rehabilitatie in Rome maakte Terruwe begin jaren zeventig, zowel binnen als 
buiten Nederland grote opgang met haar leer van de bevestiging. Terruwe baseerde 
deze leer op een volgens haar nieuw neurosebeeld, namelijk de frustratieneurose. In 
tegenstelling tot de angst- en energieneurose kenmerkt deze neurose zich door het feit, 
dat de voor haar kenmerkende symptomen niet door (onderlinge) verdringing van 
affecten worden teweeggebracht. Terruwe kwam in haar werk De frustratieneurose 
(1962) tot de afbakening van dit neurosebeeld, toen zij bij bepaalde patiënten geen 
succes had met de voor de angst- en energieneurose geschikte vormen van therapie. 
Aan de hand van een casus komt zij tot de bevinding, dat er ook een specifieke 
neurose kan ontstaan, wanneer een kind gefrustreerd wordt in zijn natuurlijke 
verlangens naar bescherming en tederheid. In dat geval vindt er een fixatie plaats op 
een bepaald punt in de ontwikkeling van het gevoelsleven, die kan leiden tot een 
psychische retardatie. Het meest sprekend voorbeeld is een baby aan wie door de 
moeder de voor zijn psychisch welzijn noodzakelijke liefde wordt onthouden. Er blijft 
dan in het gevoelsleven een fundamentele onrust en onbevredigdheid, die vanwege het 
primaire karakter van deze streving het hele psychische leven kan aantasten. 
Een van de symptomen van de frustratieneurose is de onmogelijkheid om met anderen 
een normaal menselijk contact te leggen: de frustratieneuroticus probeert voortdurend 
met zijn wil dit contact te forceren, omdat dat op basis van zijn gevoel niet lukt Een 
ander kenmerk van de frustratieneurose is een grote onzekerheid, die nauw 
samenhangt met het niet bevestigd zijn in het eigen zijn. Elke mens heeft volgens 
Terruwe bevestiging nodig van zijn wezen. Ontbreekt deze bevestiging in de babytijd 
of op latere leeftijd, dan blijft in het kind een onbevredigende toestand, die heel zijn 
wezen omvat en aan zijn gevoelsleven een fundamentele onrust en onzekerheid geeft 
Deze onzekerheid en onveiligheid blijft het hele gevoelsleven kleuren en is volgens 
Terruwe de voornaamste oorzaak van de klachten van haar patiënten. Deze zoeken in 
hun omgeving voortdurend naar bevestiging voor hun daden. Zij zijn uitermate 
gevoelig voor opmerkingen en afkeuringen en zijn door het minste of geringste wat 
hierop duidt uit het lood geslagen. Zij moeten tijdens de therapie steeds opnieuw 
worden bevestigd, waarbij zij de therapeut vaak minitieus in kennis stellen van alles 
wat zij hebben gepresteerd. Een derde kenmerk van de frustratieneurose is een gevoel 
van eigen insufficiëntie, dat weer een gevolg is van het gevoel van onzekerheid. 
114 
Volgens Terrawe is er bij de frustratieneurose geen sprake van een conflict binnen het 
streefvermogen (tussen de 'passio irascibilis' en de 'passio concupiscibilis')- Er is 
namelijk geen object dat men zinnelijkerwijs verlangt en vervolgens afwijst. De 
zinnelijke strevingen worden normaal geaccepteerd. Er ontstaat alleen angst, omdat 
aan een bepaald verlangen niet wordt voldaan. Men moet in de frustratieneurose dan 
ook niet spreken van "strevingsangst", maar van "zijnsangst": "De angst is niet, dat 
zij iets zullen doen, wat niet mag, of wat hun morele of sociale opvattingen hen 
verbieden; de angst is, dat zij komen of zijn in een bepaalde situatie, die zij niet aan 
kunnen... Men zou kunnen zeggen, dat in de angstneurose de angst primair is, en de 
niet-ontwikkeling secundair, terwijl bij de frustratieneurose de niet-ontwikkeling 
primair, en de angst secundair is, een gevolg van de niet-ontwikkeling."273 
De therapie moet zich vooral richten op een bevestiging van de patiënt, zowel in zijn 
gevoelsleven als op intellectueel niveau. De patiënt zal dan weer gaan inhalen wat hij 
in zijn gevoelsleven niet heeft ontwikkeld. Hij zal daarbij alle fasen in de 
ontwikkeling van het gevoelsleven weer moeten doorlopen, vanaf het tijdstip waarop 
deze door het uitblijven van bevrediging en bevestiging is afgebroken. Wanneer de 
natuurlijke groei van het gevoelsleven door de therapie is hersteld, zal de patiënt weer 
in staat zijn tot het aangaan van werkelijk menselijke relaties, gefundeerd op liefde en 
wederzijds respect In haar werk Geef mij je hand... Over bevestiging. Sleutel van 
menselijk geluk (1967) stelt Terruwe, dat deze opening naar de ander tevens de 
opening is naar het goed van heel de schepping. Het is een opening naar de Schepper 
zelf: "Pas na deze opening kan hij hierin welbehagen vinden en alles ongestoord 
genieten."274 
In Geef mij je hand levert Terruwe felle kritiek op de Westerse 
consumptiemaatschappij, die door het systeem van onmiddellijke behoeftebevrediging 
een normale rijping van het verlangen in de weg staat. Zoals zij ook al stelde in De 
rijping van het verlangen (1959), kan het verlangen zich niet volledig ontplooien en 
zich openen voor het verlangde object, wanneer dit onmiddelijk wordt aangeboden 
(zoals in geval van verwenning). Het volkomen openstaan en genieten van het andere 
is hierdoor niet meer mogelijk. Men blijft psychisch gesloten voor de omringende 
wereld en vooral voor de medemens. In deze maatschappij krijgt de bevestiging steeds 
minder kans: "Een maatschappij, getekend door vermateiïalisermg en vertechnisering, 
waar een hypersexualiteit uitdrukkelijk en nadrukkelijk moet worden aangereikt en 
verdedigd, die pornografie als voedingsbodem gebruikt en abortus provocatus als 
vrucht ervaart, waar drugs worden geboden tot oplossing van de ernstige problematiek 
bij de soms nog zeer jeugdigen, - deze maatschappij kan toch aan de mens de 
verruiming van de nieuwe dimensie niet schenken en geen waar geluk. Want de 
middelen die zij hiertoe aanwijst en verstrekt kunnen de mens niet openen, doch 
sluiten hem meer en meer naar zichzelf en voor de anderen."273 Terruwe was 
overigens geen cultuurpessimiste. Wanneer de mens zich weer bewust wordt van de 
"dimensie der bevestiging", zowel in de persoonlijke verhoudingen als op 
internationaal economisch en politiek vlak, "dan zal er ongetwijfeld meer en meer 
geluk kunnen komen in eigen hart en bij alle mensen die wij mogen ontmoeten... 
Want door de bevestiging en alléén door de bevestiging kan worden tegemoet 
gekomen aan de aggresiviteitsdrang die niet tot gevolg heeft een herstel van 
verhoudingen, maar die de ander wil vernietigen: omdat hij ons nog niet tot een goed 
geworden is en daardoor een kwaad gebleven is ter vernietiging."276 Zij was er van 
overtuigd, "dat wij met de bewustwording van de bevestiging de komende generatie 
en ook elkaar tegemoet mogen treden in de vaste hoop en het niet teleurstellend 
uitzicht op de evolutie naar waar menselijk geluk."277 
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Terruwe oogstte met haar theorie over bevestiging veel succes. Zowel in Nederland 
als in België trok zij stampvolle zalen, waar soms duizenden mensen aanwezig 
waren.278 Sommige van haar toespraken werden op grammofoonplaat gezet en er wad 
over haar werk door de KRO een film gemaakt. Ter ondersteuning van haar 
activiteiten werd in Deume de Dr. Anna Terruwestichting opgericht, die door middel 
van tijdschriften en andere publicaties de leer van de bevestiging onder de aandacht 
probeerde te brengen. In 1974 werd door kardinaal Alfrink in de Verenigde Staten in 
Whitingsville (Mass.) het House of Affirmation opgericht, een inititiatief van de 
emigrant en Terruwe-adept Koert Baars, die al eerder had gezorgd voor de Engelse 
vertaling van haar proefschrift (I960)279. Het "Huis van de Bevestiging" stelde zich 
ten doel door studie en onderzoek de leer van de bevestiging verder te ontwikkelen. 
Verder was de oprichting ervan bedoeld om hulp te bieden aan priesters en andere 
religieuzen, die in psychische problemen waren gekomen als gevolg van de snelle 
veranderingen in de moderne tijd. 
In 1974 wekte Terruwe in kerkelijk Nederland (wederom) grote beroering met de 
publicatie van haar boek Kom uit de boom, Zaccheus, ik kom bij je eten. In dit 
boek, waarvan het eerste exemplaar door haar werd aangeboden aan kardinaal Alfrink, 
presenteerde zij de leer van de bevestiging als dè oplossing voor de problemen in de 
Nederlandse kerkprovincie. Volgens haar is de toenemende polarisatie tussen 
progressieve en conservatieve katholieken het gevolg van "zelfbevestiging", waarbij 
men in zichzelf opgesloten raakt en elk contact met anderen of andersdenken uitsluit 
In een in dit boek opgenomen brief van haar aan Paulus VI, die zij in 1972 reeds had 
geschreven, beschuldigde zij de paus ervan, dat hij als gevolg van zelfbevestiging de 
pluriformiteit in de Nederlandse kerk de kop indrukte. Terruwe, die zoals vermeld op 
zeer vertrouwelijke voet stond met de paus, stelde, dat deze "lijdt aan de liefde door 
bevestiging te weigeren". Ook Alfrink zou volgens haar "lijden aan de liefde" en niet 
in staat zijn tot bevestiging van de ander. 
Terruwe haalde zich de woede op de hals van conservatieve zijde, toen zij in een 
vraaggesprek voor de KRO-televisie (6 October 1974) stelde, dat zelfbevestiging kon 
ontaarden in terreur, en vervolgens verklaarde, dat bisschop Gijssen van Roermond 
als het "toppunt van zelfbevestiging" kon worden beschouwd. Progressieve 
katholieken waren evenmin gelukkig met haar optreden. Terwijl zij enerzijds met 
haar sympathiseerden vanwege haar schandalige behandeling door het H. Officie in de 
jaren vijftig, voelden zij nu een zekere gêne over de simplistische manier waarop zij 
de ingewikkelde problemen in de Nederlandse kerkprovincie meende te kunnen 
oplossen. Zo stelde de pastoraal psycholoog W. Berger, die een groot respect had 
voor het pionierswerk en de moed van Terruwe, "geschrokken" te zijn van de 
versimpeling van de problemen tussen Rome en de Nederlandse kerkprovincie tot 
louter een kwestie van bevestiging.280 Ook Grossouw kon de "profetische roeping" 
van Terruwe in haar latere jaren en haar optreden als "een soort christelijke mondiale 
goeroe" niet helemaal "meemaken".281 Hij noemde haar "utopisch" en "hoog boven de 
aarde". Toch bleef ook hij Terruwe respecteren, dankbaar voor de hulp die zij hem 
lang geleden had geboden. Maar, zo voegde hij daaraan toe, "ik geloof niet dat hier op 
aarde de liefde alleen, ook niet de volmaakte van bevestiging en weerhouding, alle 
kwalen kan genezen zonder een fundament van gerechtigheid"282. Gevoegd bij het 
onversneden, intellectualistisch gefundeerde conservatisme van Terruwe wat betreft 
zaken als rolverdeling in het huwelijk, geboortebeperking en het verplichte celibaat 
van priesters283 droeg haar goeroeachtige optreden bij tot wat door Berger treffend 
werd getypeerd als "het verlegen stilzwijg«! rond Anna Terruwe"284. 
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HOOFDSTUK 4 
DE PSYCHOLOGIE VAN HET GELOOF 
4.1. Korte geschiedenis van de godsdienstpsychologie 
Naast opvoeding, arbeid en kliniek was de godsdienst een van de eerste terreinen 
waarop de empirische psychologie een bijdrage meende te kunnen leveren. De 
grondslag voor de empirische godsdienstpsychologie werd eind vorige eeuw gelegd in 
de Verenigde Staten, waar Granville Stanley Hall (1844-1924)1, Edward Diller 
Starbuck (1866-1947) en James H. Leuba (1868-1946) door middel van 
experimented en statistisch onderzoek inzicht probeerden te krijgen in de 
psychologische achtergronden van de religieuze ervaring, met name van de bekering.2 
De godsdienstpsychologie verwierf definitief bestaansrecht met de verschijning in 
1902 van de The varieties of religious experience. A study in human nature, being 
the Gifford lectures on natural religion van de hand van William James (1842-1910).3 
Deze was eveneens sterk geïnteresseerd in de persoonlijke ontwikkeling van 
zogenaamde religieuze "genieën", zoals mystici en extatici. Door een nauwgezette 
analyse van hun leven en werk probeerde James te komen tot de opstelling van 
enkele kenmerkende religieuze typen. In plaats van de experimenteel-statistische 
benadering van Stanley Hall en de zijnen, die hij verafschuwde4, maakte hij gebruik 
van autobiografische gegevens, zoals dagboeken, memoires, brieven, redevoeringen, 
preken enzovoorts. Voor de verklaring van het religieuze gevoel deed James in zijn 
Varieties een beroep op de theorie van het subliminale bewustzijn, zoals die in de 
jaren tachtig van de vorige eeuw was ontwikkeld door de Engelse psycholoog F. 
Myers (1843-1901). Volgens Myers bestaat er naast het normale bewustzijn een 
geheel van herinneringen, gedachten en gevoelens, waar men zich niet van bewust is, 
maar die wel te zijner tijd bewust gemaakt kunnen worden. Deze subliminale 
inhouden kunnen het bewustzijn binnendringen in de vorm van psychische 
"automatismen". Hij doelt hiermee op sensorische, motorische, intellectuele of 
emotionele verschijnselen, die plotseling het bewustzijn kunnen gaan beheersen 
buiten de wil van het individu om. Het individu heeft ook geen idee, waar deze 
plotselinge "uprushes" vandaan komen. Dit is met name het geval in hypnotische 
verschijnselen, maar ook in hysterische en andere psychische stoornissen. James, die 
deze ontdekking een belangrijke stap vooruit noemde, meende, dat Myers' theorie van 
het subliminale bewustzijn een verhelderend licht kon werpen op verschillende 
religieuze verschijnselen, met name op de extreme, pathologische varianten. Hij had 
hier zelf nog geen onderzoek naar verricht, maar hij meende, dat hier een belangrijk 
onderzoeksterrein lag voor de empirische psychologie. Stanley Hall en Starbuck 
hadden met hun empirische studies niet de bedoeling om uitspraken te doen over het 
al dan niet bestaan van een bovennatuurlijke werkelijkheid. De aanwezigheid hiervan 
werd door hen ontkend noch bevestigd. Voor een wetenschappelijke verklaring van 
de religie is volgens hen de aanvaarding of afwijzing van een of andere 
bovennatuurlijke factor overbodig. Een radicaal atheïstisch standpunt werd 
daarentegen ingenomen door Leuba. In zijn twee hoofdwerken A psychological study 
of religion. Its origin, function and future (1912) en The belief in God and 
immortality. A psychological, anthropological and statistical study (1916) stelde hij, 
dat de wetenschap steeds meer terrein had veroverd op de theologie en dat deze laatste 
zich geleidelijk had teruggetrokken op het "heilige" terrein van de innerlijke ervaring. 
Ook dit gebied moet de theologie prijsgeven, nu de religieuze beleving tol voorwerp 
van wetenschappelijk onderzoek is gemaakt. In feite is er niets heiligs of 
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geheimzinnigs meer, waar de theologie zich nog op kan beroepen. Het geloof in God 
of wat voor andere bovennatuurlijke wereld ook is niet meer dan een psychologisch 
proces, dat aan vaste wetten is onderworpen. God is niet iets buiten ons, maar een 
psychische instantie, een "subjective existence". 
In lijn met zijn pragmatistische filosofie stelt James, dat een godsdienst waar is, als 
zij van nut is voor het individu. De godsdienstpsychologie vraagt dan ook niet hoe 
God is, maar wat voor functie Hij heeft in het gevoelsleven. Wat dat betreft kan het 
christendom net zoveel waarde hebben als het mohammedanisme, het boeddhisme of 
het brahmanisme. In de mate waarin deze godsdiensten voldoen aan de vitale, 
religieuze behoeften maken zij evenzeer aanspraak op waarheid als het christendom. 
Hoewel de godsdienstpsychologie zich niet hoeft bezig te houden met de vraag of er 
wel een God is, kan het bestaan van een bovennatuurlijke wereld volgens James toch 
wel afgeleid worden uit het feit dat de religieuze mens steeds weer behoefte heeft aan 
een hogere macht, een "More". Hij ging dan ook uit van het bestaan van een 
bovennatuur, die niet tot een puur biologische of psychologische factor kon worden 
gereduceerd. Hij was er wèl van overtuigd, dat deze bovennatuurlijke wereld niet door 
het verstand, maar door het hart kenbaar werd. 
In de jaren twintig van deze eeuw werd het voortouw van de Amerikanen 
overgenomen door een aantal Duitse godsdienstpsychologen, met als belangrijkste 
Kar! Girgensohn (1875-1925) en Georg Wobbermin (1869-1923). In 1893 had de 
Duitse theoloog G. Vorbrodt al gepleit voor een religieuze "psychobiologie" waarin 
geprobeerd werd de geschiedenis van het dogma te begrijpen vanuit psychologische 
en psychofysiologische processen.5 De theologie zou hiervan kunnen profiteren bij 
de verkondiging van het Woord, aangezien men dan beter zou kunnen aansluiten bij 
het gevoelsleven van de gelovigen. Vorbrodt ontwierp een omvangrijk programma, 
waar, afgezien van de oprichting van het Zeitschrift für Religionspsychologie. 
Grenzfragen der Theologie und Medizin, weinig of niets van werd uitgevoerd. 
De aanvankelijk moeizame start van de godsdienstpsychologie in Duitsland6 was 
het gevolg van de uitspraak van Wundt, dat de godsdienstpsychologie geen 
'individualpsychologisches', maar een 'völkerpsychologisches' probleem was. Tot de 
'Individualpsychologie' rekent Wundt het experimentele onderzoek van de in het 
individu aanwezige psychische inhouden, waarbij deze tot hun meest eenvoudige 
elementen worden gereduceerd. De religie is naar zijn idee geen product van de 
individuele ervaring, maar altijd het bezit van een groep. Experimenteel onderzoek 
naar religieuze ervaringen achtte hij dan ode onmogelijk. In plaats daarvan moet de 
religie door een genetische methode worden begrepen, dat wil zeggen dat zij eerst 
moet worden onderzocht als een historisch, cultureel en ethnologisch verschijnsel. 
Vervolgens moet bekeken worden wat voor effecten zij bij het individu 
teweegbrengt7 
Op aanraden van Külpe, die wèl van mening was, dat hogere bewustzijnsprocessen, 
inclusief de religieuze ervaring, experimenteel konden worden onderzocht, begon de 
theoloog Karl Girgensohn8 in de jaren tien van deze eeuw met de experimentele 
studie van de religieuze ervaring. Hij legde daartoe proefpersonen religieuze teksten 
voor en noteerde vervolgens hun reacties. Na tien jaar noeste arbeid publiceerde hij 
het 700 pagina's tellende werk Der seelische Außau des religiösen Erlebens (1921). 
Volgens Girgensohn blijkt uit zijn onderzoek, dat de religieuze beleving is gebaseerd 
op een ongedifferentieerd gevoel, dat zich kenmerkt door een hechte relatie tussen het 
Ik en een gedachte aan God, waaraan verder geen duidelijke voorstellingen zijn 
verbonden. Het onderzoek van Girgensohn sloot in zekere zin aan bij de opvattingen 
van de negentiende eeuwse Duitse theoloog en filosoof Friedrich Schleiermacher 
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(1768-1834), die de religie bestempelde als een persoonlijke aangelegenheid, die 
hoofdzakelijk op het gevoel was gebaseerd. Dit religieuze gevoel onderscheidt zich 
volgens Schleiermacher van alle andere gevoelens in zoverre het een afhankelijkheid 
impliceert ten opzichte van een hogere macht.9 
Volgens Wobbermin moet niet het religieuze gevoel, maar de relatie tussen God en 
de mens het uitgangspunt vormen van de godsdienstpsychologie. Hij noemde zijn 
benadering "Transzendental-Psychologie", om aan te geven, dat zij in tegenstelling 
tot de gangbare, strikt empirische godsdienstpsychologie het transcendente tot 
uitgangspunt voor haar onderzoek nam. Alleen op die manier is te voorkomen, dat de 
godsdienstpsychologie vervalt in biologistische of psychologistische reductionismen, 
zoals dat naar zijn idee het geval is bij de Amerikaanse godsdienstpsychologen. In het 
eerste deel van zijn Systematische Theologie nach religionspsychologischen Methode 
(1913) stelt hij, dat deze, met uitzondering van James (wiens Varieties door 
Wobbermin in 1907 in het Duits was vertaald), de fout hebben gemaakt voorbij te 
gaan aan de vraag naar de waarheid, die constitutief is voor het religieus bewustzijn. 
Als een bepaalde religieuze ervaring geen aanspraak op waarheid kan maken, verliest 
zij alle kracht. Het is de taak van de Transzendental-Psychologie om inzicht te 
krijgen in de motieven achter het verlangen naar (religieuze) waarheid door middel 
van een zuivering van de religieuze ervaring. In het tweede deel van zijn 
Systematische Theologie (1921) introduceerde Wobbermin daartoe de 
"religionspsychologische Zirkel": vanuit de eigen ervaring wordt geprobeerd het 
religieuze leven van anderen te verstaan om vervolgens met een scherpere blik naar de 
eigen ervaring terug te keren. Deze procedure wordt steeds weer herhaald met als doel 
een indringend inzicht te verkrijgen in het specifiek religieuze leven.10 
De godsdienstpsychologie kreeg een nieuwe impuls met de publicatie van Totem und 
Tabu (1914) van Freud. Deze trachtte het ontstaan van de religie te verklaren als het 
gevolg van de moord op de vader in de oerhorde. Volgens Freud heerste er in de 
allereerste samenleving een grote rivaliteit tussen de vader en zijn zonen vanwege de 
neiging van de vader om alle vrouwen in bezit te nemen. De strijd die hieruit 
ontstond liep uit op de moord op de vader. De zonen werden als gevolg hiervan 
gekweld door een hevige schuld die hen deed afzien van de voorrechten die zij met 
hun overwinning hadden verworven. De schuld hield de herinnering aan de vader 
wakker en zorgde er voor, dat men ging geloven in zijn terugkomst. 
Met deze reconstructie meende Freud een groot aantal religieuze verschijnselen te 
kunnen verklaren, zoals het geloof in de almachtige vader, de schuld tegenover hem, 
het geloof in zijn terugkomst, de wens hem te blijven eten in de eucharistie en de 
neiging tot ascese en celibaat11 Uit het schuldbewustzijn van de zoons resulteerden 
de twee taboes van het totemisme, namelijk het incestverbod en het verbod het 
totemdier, en dat is het surrogaat van de vader, te doden. Volgens Freud komen de 
hiermee verdrongen verlangens, namelijk het verlangen naar bezit van de moeder en 
de dood van de vader, weer terug in het Oedipuscomplex, dat een eeuwige herhaling 
vormt van de situatie in de oerhorde. In het Oedipuscomplex komt steeds weer het 
conflict naar voren tussen de opstandigheid van de zoon en de schuld over (het 
verlangen naar) de moord op de vader. Alle vormen van godsdienst, aldus Freud, zijn 
een poging tot oplossing van dit conflict, dat in wezen onoplosbaar is. Elke religie 
is dan ook het product van infantiele wensen, een projectie van het verlangen naar 
een beschermende vader, die zijn berouwvolle zoons weer genadevol in de armen 
sluit. 
In zijn artikel Die Zukunft einer Illusion (1927) stelt Freud nogmaals, dat de religie 
niet meer is dan een projectie van de "Vatersehnsucht". Hij bracht dit verlangen 
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ditmaal mede in verband met het kinderlijk gevoel van hulpeloosheid tegenover de 
gevaarlijke en onvoorspelbare buitenwereld. Eerst is het de moeder die, naast haar 
functie als liefdesobject, bescherming biedt tegen allerlei dreigende gevaren. 
Naderhand wordt haar taak overgenomen door de vader, die eerst (als concurrent bij de 
moeder) als een gevaar wordt gezien, maar tot wie het kind naderhand zijn toevlucht 
neemt. De verhouding tot de vader is daarom altijd ambivalent: men vreest hem, 
maar men verlangt ook bescherming van hem. Deze ambivalentie werd in de 
primitieve tijd geprojecteerd in de natuur om zichzelf te verdedigen tegen de machten 
van de natuur werden deze vermenselijkt tot personen met een ziel en allerlei 
hartstochten. Men blijft dan nog wel weerloos tegenover de natuur, maar deze verliest 
haar blinde werking. Door haar te personifiëren krijgt de natuur iets vertrouwds: zij 
wordt iets dat men kan proberen te bezweren of te hulp te roepen, wanneer men zich 
hulpeloos voelt. Deze gepersonifieerde krachten krijgen het karakter van goden die 
beschouwd kunnen worden als substituten voor de vader uit de kindertijd. Terwijl de 
natuur in de loop der tijd haar geheimen heeft prijsgegeven en tot wetmatige, 
onpersoonlijke krachten is gereduceerd, blijft de hulpeloosheid van de mens en 
daarmee zijn verlangen naar de almachtige vader bestaan. De mens schept zichzelf 
nog steeds een god die een drievoudige taak krijgt toebedeeld, namelijk uitbanning 
van het natuurgeweld, verzoening met het noodlot (met name de dood) en troost voor 
het lijden en de ontberingen die de mens door de natuur worden opgelegd. Zo ontstaat 
een reeks voorstellingen, die de mens moeten helpen zijn lot te dragen. Freud noemde 
als voorbeeld de gedachten, dat het leven een hoger doel dient dat na de dood gestalte 
krijgt, dat het reilen en zeilen van de wereld een uitvoering is van Gods plan en dat al 
het goede zal worden beloond in het hiernamaals en dat het kwade daar zal worden 
bestraft12 
In Die Zukunft einer Illusion stelt Freud, dat religie niet alleen het product is van een 
historische reminiscentie en een infantiele wensvervulling, maar dat zij ook het 
karakter heeft van een dwangneurose. Al eerder had hij in Zwangshandlungen und 
Religion (1907) een parallel getrokken tussen de religieuze riten en het ceremonieel 
van de dwangneuroticus. Beiden moeten volgens een vaste procedure worden 
uitgevoerd, waarbij het kleinste detail een onevenredig grote betekenis kan hebben. 
Bij de geringste afwijking ontstaat er een hevige angst, die terug te voeren is op de 
angst voor het onheil dat de (verdrongen) drift zal kunnen aanrichten. In Die Zukunft 
einer Illusion neemt Freud deze gedachte weer op. Het kind kan zijn driftleven nog 
niet op rationele wijze beheersen en neemt zijn toevlucht tot het middel van de 
verdringing die meestal door angst wordt ingegeven. Uit deze verdringing resulteert de 
kinderlijke dwangneurose, die in de meeste gevallen bij de volwassenwording weer 
verdwijnt Volgens Freud heeft de mensheid in haar primitieve periode op analoge 
wijze haar driften proberen te verdringen. Met een gering intellectueel vermogen is de 
primitieve mens zijn driften met angst tegemoet getreden met als gevolg de 
universele dwangneurose die religie heet. Precies zoals bij het kind stamt deze 
universele dwangneurose uit de oedipale situatie en met name uit de conflictueuze 
relatie tot de vader. Voor de gelovige komt het bestaan van deze universle neurose 
goed uit, aangezien hij daardoor geen persoonlijke neurose meer hoeft te vormen.13 
Toch moet de religie volgens Freud zo snel mogelijk verdwijnen, omdat zij niet 
realistisch is. Nodig is een "Erziehung zur Realität", waarbij men op rationele wijze 
zijn driftleven met de realiteit in overeenstemming brengt. Op die manier zal de mens 
zijn lot weer in eigen handen nemen en zal hij erin slagen het leven voor iedereen 
weer dragelijk te maken.14 
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Een poging tot verzoening van psychoanalyse en christendom werd gedaan door de 
Zwitserse predikant Oskar Pfister (1873-1956). Tijdens zijn studie in de theologie en 
later als predikant was Pfister geïnteresseerd geraakt in een psychologische 
benadering van de zielzorg. Teleurgesteld door de abstracte bewustzijnspsychologie 
van de universiteiten kwam hij in contact met de psychoanalyse, die door hem 
enthousiast werd omhelsd als een eerste levensechte, wetenschappelijke 
psychologie.15 Freud had duidelijk gemaakt hoe mensen de religie konden misbruiken 
voor het uitleven van hun infantiele conflicten. In tegenstelling tot Freud wenste 
Pfister de religie niet tot deze conflicten te reduceren. Met behulp van de 
psychoanalytische techniek wordt het volgens hem mogelijk te komen tot een 
zuivere, authentieke vorm van religiositeit Hij legde zijn opvattingen onder andere 
neer in zijn boek Die psychanalytische Methode (1913). Hierin stelt hij, dat het 
christelijk geloof, met name in de protestantse variant, wezenlijk verwant is aan de 
psychoanalyse. Zowel het protestantisme als de psychoanalyse streven naar 
persoonlijke vrijheid en autonomie van het individu. Beide kunnen dan ook bij elkaar 
steun vinden. Hij legde met dit werk de basis van een psychoanalytisch dan wel 
psychotherapeutisch gefundeerde zielzorg, waarin werd geprobeerd te komen tot een 
psychohygiönisch verantwoorde vorm van religieuze beleving.16 
Een aparte rol in de godsdienstpsychologie werd gespeeld door Jung. Terwijl Freud in 
de godsdienst niet meer zag dan de projectie van infantiele wensen, was Jung 
aanmerkelijk positiever over de godsdienst.17 Volgens hem kan de godsdienst een 
belangrijke rol spelen bij het bereiken van een psychisch evenwicht in zoverre zij via 
haar symbolen contact met het onbewuste mogelijk maakt en zodoende de mens weer 
"heel" maakt. Jung beschouwde de religie dan ook als een 'sine qua non' voor de 
geestelijke gezondheid. In zijn werk Seelenprobleme der Gegenwart (1931) stelde hij, 
dat de primitieve mens zijn archetypen geheel in de buitenwereld had geplaatst. Van 
een binnenwereld was nog geen sprake: alle psychische functies waren volledig 
geprojecteerd en gepersonifieerd tot objectief bestaande wezens. De primitieve mens 
leefde zo buiten zichzelf, dat hij volledig uitwisselbaar was met de wezens die hij zelf 
had geschapen. Van één ziel of persoon was geen sprake, aangezien hij uiteenviel in 
verschillende "deel-zielen". De moderne mens heeft deze projecties vanuit het 
onbewuste weer naar binnen gehaald. De verschillende "deel-zielen" zijn 
aaneengegroeid tot de complexe eenheid van de tegenwoordige persoonlijkheid. Er is 
een scheiding ontstaan tussen het ik en de buitenwereld, die van haar bezielde karakter 
is ontdaan. Hoewel met dit proces een grote winst is geboekt (zoals de verovering 
van de natuur, de moderne beschaving enzovoorts), heeft het ook geleid tot een 
verlies van het contact met de archetypen. Stond de primitieve mens nog direct in 
verbinding met de (onbewuste) archetypen, de moderne mens raakte door de subject-
object splitsing vervreemd van de inhouden van het collectief onbewuste. Deze 
inhouden blijven vaak een storende invloed uitoefenen op het bewuste leven. 
Volgens Jung is het voor de geestelijke gezondheid van de moderne mens 
noodzakelijk, dat hij dit contact weer herstelt door middel van de "individuatie". Hij 
doelt hiermee op een proces, waarbij door een bewustwording van de collectieve 
archetypen het centrum van de persoonlijkheid niet meer gelegen is in het bewuste 
De, maar op de scheidslijn komt te liggen van het bewuste en het onbewuste deel van 
de persoonlijkheid. Dit assimilatieproces loopt uit in de wording van het "zelf, dat 
wil zeggen van de innerlijke eenheid of heelheid waarin bewust en onbewust met 
elkaar samenhangen. Deze heelheid, die het doel is van de analytische therapie, wordt 
uitgedrukt in het symbool van God. God drukt de eenheid uit in onszelf, wanneer wij 
de dissociatie tussen bewuste en onbewuste hebben opgeheven. God is volgens Jung 
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een machtige psychische ervaring die optreedt wanneer wij ons "zelf hebben bereikt 
Wij voelen dan, zoals de mystici het zeggen, "God in ons".18 
Het assimilatieproces is volgens Jung niet zonder gevaren. Het кал gemakkelijk 
leiden tot "ik-inflatie", dat wil zeggen dat het De de archetypen in zichzelf opneemt en 
zodoende zichzelf oppermachtig voelt In dit proces neemt het Ik meer op, dan het 
kan verdragen en dit leidt tot een gevaarlijke vorm van zelfoverschatting of 
zelfvergoddelijking. Volgens Jung is dit iets anders dan de "zelf-wording" of de 
ervaring van "God in ons", waarin het gaat om een evenwichtige assimilatie en 
integratie van bewust en onbewust. De primitieve mens beschermde zich tegen de 
"ik-inflatie" door middel van de riten. De primitieve was zich bewust van het gevaar 
zijn ziel geheel te laten opgaan in de geesten in de buitenwereld. De riten beschermen 
hiertegen, doordat zij een rem zetten op de hevige emoties waarmee de archetypen 
worden ervaren. Eenzelfde beschermende werking gaat uit van de riten van de latere 
godsdiensten: zij vangen de individuele problemen en angsten op, die ontstaan in de 
omgang met de, in bepaalde religieuze voorstellingen gesymboliseerde, archetypen. 
Jung had dan ook grote waardering voor de katholieke kerk die met haar ceremonieel 
een veilig tehuis vormde voor het individu.19 Ook de katholieke dogma's, zoals de 
leer van de Heilige Drieöenheid, vervullen zo'n beschermende rol: zij drukken 
bepaalde psychische inhouden uit op een manier die beter is dan een 
wetenschappelijke formule.20 Dogma's zijn vaak ontstaan uit een of meerdere 
religieuze ervaringen, die na verschillende bewerkingen en veranderingen zijn 
omgevormd tot een beeld waarin men de archetypen kan beleven zonder erdoor te 
worden overweldigd. Heftige individuele emoties worden op die manier opgevangen. 
Hij achtte het om deze reden begrijpelijk, dat de katholieke kerk zich steeds heeft 
verzet tegen individuele symboolvorming zoals dat in verschillende vormen van 
ketterij gebeurde. 
Volgens Jung zijn er binnen de katholieke kerk aanmerkelijk minder psychische 
problemen dan in de protestantse, die het uiterlijk ceremonieel en andere vormen van 
religieuze symboliek vrijwel geheel overboord hebben gegooid.21 Van zijn patiënten 
waren bij degenen boven de vijfendertig jaar de problemen in het algemeen religieus 
van aard. De katholieken vormden daarbij een minderheid.22 Hij voegt daar aan toe, 
dat conformering aan het gezag van de katholieke kerk wèl kan leiden tot 
veruiterlijking en blind geloof. Hij noemt dit ook wel geloof als louter "confessie", 
dat wil zeggen geloof zonder ervaring. Hij wijst ook met een beschuldigende vinger 
naar de kerk zelf, die vaak weinig tegemoet komt aan het verlangen van de mens naar 
religieuze ervaring. De kerk wil de mens te vaak laten geloven in de letterlijke 
waarheid van het dogma, in plaats van deze symbolisch te verstaan, dat wil zeggen 
als een formulering van de diepten van de ziel. 
Op de vraag of aan de religieuze voorstellingen een bovennatuurlijke realiteit 
beantwoordt, heeft Jung nooit antwoord willen geven. Volgens hem hoort zo'n vraag 
niet thuis in de godsdienstpsychologie als empirische wetenschap. In de 
godsdienstpsychologie is God niet meer dan een onbewuste psychische macht in de 
mens.23 Of God werkelijk bestaat kan en mag zij niet zeggen. Naar alle 
waarschijnlijkheid heeft Jung zelf aan het bestaan van God geen geloof willen 
hechten.24 Zo stelt hij, dat het geloof in het objectieve, metafysische bestaan van 
God alleen maar kan ontspruiten aan een kinderlijke geest.25 Ondanks zijn 
wetenschappelijke (en waarschijnlijk ook persoonlijke) agnosticisme oefende Jung 
grote aantrekkingskracht uit op christelijke, niet op de psychoanalyse georiënteerde, 
auteurs. De gedachte dat de religie een psycho-hygifinische rol kan vervullen oefende 
een fascinerende werking uit op de zielzorg, die steeds meer terrein moest prijsgeven 
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aan de oprukkende psychotherapie. Hoewel de analytische therapie als praktijk weinig 
navolging kreeg, achtte men het dé grote verdienste van Jung, dat hij voor het eerst 
systematisch de relatie tussen godsdienst en geestelijke gezondheid aan de orde stelde. 
4.2. De receptie van de godsdienstpsychologie onder protestanten en katholieken in 
Nederland tot 1940. 
4.2.1. De orthodox-gereformeerden 
De godsdienstpsychologie kwam in Nederland al snel in de belangstelling van de 
gereformeerde theologie. Het voortouw werd genomen door Herman Bavinck (1854-
1921), hoogleraar in de dogmatiek aan de Vrije Universiteit.26 In 1909 hield deze 
voor de Koninklijke Nederlandse Academie van Wetenschappen een betoog over de 
godsdienstpsychologie onder de titel De Psychologie der Religie. Hij gaf hierin een 
neutrale, beschrijvende uiteenzetting van de geschiedenis van deze discipline, van haar 
vooronderstellingen en van de resultaten die zij had geboekt Hij waarschuwde, dat de 
godsdienstpsychologie nog een jonge wetenschap was "en daarom wel eens belust, 
om vruchten te plukken, voordat zij rijp zijn"27. Hij doelde met deze woorden op de 
poging van sommige godsdienstpsychologen, met name James, om langs 
psychologische weg de waarheid van de religie te bewijzen. De 
godsdienstpsychologie kan volgens hem een belangrijke bijdrage leveren aan een 
beter begrip van het religieuze leven. De geschiedenis van de godsdienst, de 
dogmatiek en de fîlosofie van de godsdienst kan zij echter niet vervangen: "Zij leert 
ons wel, althans tot zekere hoogte, wat de religie is, hoe zij wortelt in en 
samenhangt met heel de menschelijke natuur, maar zij zegt ons niets over haar 
inhoud, over haar waarheid en haar recht."28 En om waarheid "is het toch tenslotte in 
elke, ook in de wetenschap van den godsdienst te doen"29. 
De welwillende houding van Bavinck hing samen met zijn opvattingen op gebied 
van de dogmatiek. In tegenstelling tot zijn voorganger Abraham Kuyper (1837-1920) 
maakte hij onderscheid tussen geloof als dogma en geloof als persoonlijke 
stellingname. Hij sloot hiermee tot op zekere hoogte aan bij de, door Kuyper fel 
bekritiseerde, 'ethische' en 'moderne' richting in de theologie. Onder de invloed van 
de successen van de natuurwetenschappen in de tweede helft van de vorige eeuw 
probeerden deze stromingen het geloof te funderen op de zedelijke houding 
respectievelijk het persoonlijke gevoel van het individu. De Bijbel was voor hen niet 
langer de enige autoriteit op het gebied van geloof, wetenschap en moraal. In plaats 
daarvan werd de Heilige Schrift gezien als een historisch document, dat door middel 
van filologisch en historisch onderzoek diende te worden bestudeerd. De 'ethische' en 
'moderne' theologie, die eind vorige eeuw onder hervormden en vrijzinnig-
protestanten grote aanhang verwierf, meende Kuyper te moeten bestrijden door aan te 
dringen op een terugkeer naar de Openbaring en de wijze waarop deze in de 
gereformeerde dogma's was geïnterpreteerd. Tegenover het subjectivisme en 
relativisme van de ethisch-modemen definieerde Kuyper het geloof als het intellectief 
aannemen van de objectieve waarheid van de Heilige Schrift.30 
Kuipers dogmatisch intellectualisme werd door Bavinck niet gedeeld. Volgens 
Bavinck, die was gepromoveerd bij de modernistische voorman J.H. Scholten (1811-
1885), moest er in de Bijbel onderscheid gemaakt worden tussen de "auctoritas 
historiae" en de "auctoritas normae". Onder de eerste verstond hij het gezag van die 
woorden en daden "welke in de Schrift wel als geschiedenis verhaald worden, maar 
daarom nog niet voor ons tot regel van geloof en leven mogen zijn"31. Onder de 
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tweede kunnen die uitspraken en gebeurtenissen worden gerekend, "welke niet bloot 
als historie worden bericht, maar ook nog heden ten dage voor ons dienen, om 
daarnaar ons geloof en leven te richten"32. De Heilige Schrift dient dan ook met het 
"oordeel des onderscheids" te worden gelezen en kan zeker niet in alle gevallen als een 
onfeilbare basis voor het geloof worden beschouwd. Volgens Bavinck is het zelfs 
niet met zekerheid uit te maken of het christendom wel het enig ware geloof is. Dat 
moet door ieder persoonlijk en naar eigen geweten worden uitgemaakt33 
Door naast het geloof als dogmatisch systeem ruimte open te laten voor een 
persoonlijke stellingname gaf Bavinck het groene licht voor de 
godsdienstpsychologie, althans voor zover deze zich beperkte tot het onderzoek van 
het geloof en zich verder niet inliet met de vraag naar de waarheid. Dat betekende 
overigens niet, dat de godsdienstpsychologie de waarheden van het geloof verder links 
kon laten liggen. De grote fout van de godsdienstpsychologie (en van de empirische 
psychologie in het algemeen) is volgens hem, dat zij meent volstrekt objectief of (in 
tegenwoordige termen, RtM) waardevrij te werk gaat. De psychologie gaat altijd uit 
van een bepaalde conceptie ten aanzien van de ziel en haar verschijnselen.34 Zo wordt 
door het merendeel van de empirisch psychologen het zelfstandig bestaan van de ziel 
ontkend. Voor hen is de ziel niet meer dan het totaal aan psychische verschijnselen. 
Volgens de heersende empirische psychologie ligt er achter of in deze verschijnselen 
geen bovennatuurlijk wezen, dat krachtens zijn onstoffelijke aard totaal anders is dan 
de verschijnselen waarin het zich uitdrukt. Deze "ziel-loze" psychologie kan volgens 
Bavinck aangeduid worden als "actualiteits-psychologie". Lijnrecht tegenover deze 
psychologie staat de "substantialiteits-psychologie", "welke in de menschelijke ziel 
eene geestelijke substantie ziet, onderscheiden zoowel van het wezen Gods als van 
het zijn der materie"35. De verschillende pogingen tot "psychologisering" van de 
filosofie, de ethiek, de logica en nu ook van de religie vloeien voort uit een 
ontkenning van de geestelijke, door God geschapen zelfstandigheid van de ziel. 
Tegenover het "sceptisch psychologisme" dient hel "apriorisme" te worden verdedigd 
en daarmee de objectiviteit van de zedelijke normen en van de religie: "Het 
psychologisme kan hoogstens, hoewel toch altijd zeer onvolledig en gebrekkig, 
beschrijven, hoe al die normen en ideeën door den mensch gevormd zijn, maar het 
komt niet toe aan de vraag, welke hunne innerlijke, zelfstandige, objectieve waarde 
is. Zuiver psychologisch beschouwd is het even belangrijk na te gaan, hoe een 
dwaling, een leugen, een misdadig plan, een afschuwelijk voornemen in de ziel van 
een mensch zich gevormd heeft, als om te onderzoeken, hoe eene zinsverandering, 
eene bekering, eene daad van zelfopoffering zich bij een mensch heeft toegedragen. 
Maar daarom is het innerlijke onderscheid tusschen deze beide reeksen van toestanden 
nog niet uitgewischt en veel minder verklaard."36 
De Bijbel houdt dan ook in zeker opzicht in de psychologie haar gezag. Zolang de 
psychologie een wetenschap is van de ziel zal men zich moeten oriënteren op de 
Heilige Schrift, die als geen ander boek een uitstekende inleiding biedt in het 
menselijk zieleleven: "Immers, ze beschrijft ons, welke veranderingen in dien 
mensch, die naar zijn wezen dezelfde blijft, door de zonde en de genade zijn en worden 
aangebracht; ze volgt dien mensch onder deze veranderingen tot in de diepste 
schuilhoeken van zijn hart, brengt aan het licht wat er in het verborgene in omgaat 
en betoont zich ook in dezen zin een woord Gods te zijn, dat levend en krachtig is en 
doorgaat tot de veredeling der ziel en des geestes. En eindelijk doet zij dit alles weer 
nooit in afgetrokken begrippen, maar ze geeft ons alles te zien in de volle realiteit 
van het leven; ze voert personen voor ons op, waarvan elk voor zichzelf de studie 
waard is en die saam eene galerij vormen, welke nergens anders te aanschouwen 
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valt."37 Dat wil echter niet zeggen, dat uit de Bijbel een complete psychologie valt af 
te leiden. De Bijbel is alleen gezaghebbend in religieus-ethische kwesties, met name 
die welke de verhouding van de mens tot God betreffen. Zij kan echter niet gelden als 
"een kenbron van allerlei wetenschap": "Als de Bijbel ons een wetenschappelijke 
psychologie gaf, zou men met evenveel recht kunnen beweren, dat uit den Bijbel een 
wetenschappelijke kosmologie, aardkunde, sterrenkunde, natuurkunde, algemeene 
geschiedenis, logica, philosophie enz. moest worden opgebouwd, en waar bleef dan 
de zelfstandigheid en vrijheid van al deze wetenschappen? Wij zouden terugkeeren tot 
die tijden, waarin de theologie, en in het bijzonder de dogmatiek, zich aanmatigde de 
eenige en volmaakte wetenschap te zijn en op alle mogelijke en onmogelijke vragen 
een antwoord wist te geven. Zooals toen, zouden dan ook thans weer alle 
wetenschappen door de theologie worden opgeslokt, of tenminste van het recht op 
zelfstandig en vrij onderzoek worden beroofd."38 
Bavincks pleidooi voor een 'passende afstand'39 tussen psychologie en H. Schrift 
kreeg bijval in de dissertatie De empirische godsdienst-psychologie waarop J.G. 
Geelkerken (1879-1960)4Οϊη 1909 bij Bavinck promoveerde. Het onderwerp van deze 
dissertatie was de Amerikaanse empirische godsdienstpsychologie. Geelkerken had 
grote bezwaren tegen het "ametaphysisch" karakter van deze psychologie die alleen 
het direct waarneembare tot haar onderzoeksterrein rekende. De empirische 
godsdienstpsychologie probeert vrij te zijn "van elke aprioristische of speculatieve 
infectie"41 en stelt zich op dezelfde wijze als de natuurwetenschappen tevreden met 
nauwkeurige beschrijving en kwantitatieve analyse. Slechts op die manier meent zij 
aanspraak te kunnen maken op wetenschappelijkheid. Volgens Geelkerken is een 
dergelijke werkwijze "practisch onmogelijk" en "wetenschappelijk onbevredigend". 
"Practisch onmogelijk" omdat het volgen van een bepaalde methode, ook al is die 
louter beschrijvend, een bepaalde metafysische vooronderstelling impliceert ten 
aanzien van het onderzoeksobject: "De methode is nooit in de ervaring, in de 
verschijnselen onmiddellijk gegeven, maar met een methode, al of niet door het 
denkend subject, bewust of onbewust, aan het object ontleend, nadert de onderzoeker 
de ervaring, de verschijnselen."42 Ook de godsdienstpsychologen kunnen hun 
onderzoek niet beginnen zonder een zekere "aprioristische" opvatting van de religie. 
Indien zij zich hiervan geen rekenschap geven, lopen zij het risico "een gansch 
willekeurig en onzuiver apriori aan hun onderzoekingen tot fundament te geven"43. 
De "ametaphysische" methode is "wetenschappelijk onbevredigend", omdat zij geen 
inzicht geeft in het wezen van de verschijnselen. De godsdienstpsychologie kan wel 
beweren dat een verschijnsel wetenschappelijk begrepen is, zodra het aan een wet is 
ondergeschikt gemaakt, maar daarmee is nog geen antwoord gegeven op het "wat en 
het wezen der dingen"44. Op dit punt heeft men niets aan statistieken en percentages 
over hoeveel personen onder die en die omstandigheden die religieuze opinie of 
emotie hebben gehad: "Zoo wij naar iets vragen bij de religie, is het allerminst naar 
het getal. Een religieuse meening wordt er niet meer of minder aannemelijk door of 
zij door velen of door weinigen wordt omhelsd; een emotie is niet in haar wezen en 
waarde geschat door het getal dergenen, die haar ervoeren; een wilsdaad is goed noch 
slecht door de enkele omstandigheid, dat een of meerdere personen haar volbrachten 
met een gemeten physische krachtinspanning. Het getal zegt in geestelijke en dus 
ook in religieuse aangelegenheden op zichzelf minder dan niets."43 
Evenals zijn promotor waarschuwde Geelkerken tegen het gevaar van psycholo­
gisering en subjectivering van de religie. Wanneer men niet uitgaat van een objectief 
bestaande, goddelijke werkelijkheid loopt men een grote kans de religie te reduceren 
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tot een aantal immanente psychologische gegevenheden. De relatie met God is 
altijd "vermittelt" door psychische voorstellingen en gewaarwordingen. Het is de 
grote verdienste van de godsdienstpsychologie op deze "Vermittlung" gewezen te 
hebben. Zij gaat echter in de fout, wanneer zij de relatie tot God tot deze 
voorstellingen reduceert In elk religieus bewustzijn is het objectieve en 
transcendentale bestaan van God onmiddellijk gegeven. Zonder deze overtuiging is 
geen religieus bewustzijn mogelijk. 
De subjectiveríng van de religie is met name gevaarlijk, wanneer zij uit de kring der 
vakgeleerden afdaalt naar de "breeden en lagere sferen van de on- of onderontwikkelde 
massa"46. Al hebben de godsdienstpsychologen zelf de beste bedoelingen, zij zullen 
bij het publiek de overtuiging teweeg brengen, dat godsdienst niets anders is dan een 
natuurlijk, menselijk streven dat met het bestaan van een God niets te maken heeft: 
"Men zal niet schromen een stap verder te gaan en erbij voegen: een God is er dus 
niet; godsdienst is een droom, bedrog, dwaasheid. En waar de moderne 
natuurwetenschap en de moderne bijbel-critiek door hare 'empirische' methode onder 
de rijen der gedoopten in de beschaafde wereld hare duizenden hebben verslagen, zal de 
empirische godsdienstpsychologie, zóó opgevat, hare tienduizenden verslaan, bij wie 
het semen religionis zal verkwijnen in twijfelzucht en agnosticisme of in een, 
gelijkelijk irreligieus, materialistisch of spiritualistisch monisme van theoretischen 
en practischen, of vrijwel louter practischen aard."47 
Het feit, dat de godsdienstpsychologie de individuele religieuze ervaring, ofwel de 
"religio subjectiva" onder de loep neemt, wordt door Geelkerken toegejuicht. Dit is 
een terrein "dat maar al te zeer en al te lang braak lag, om wetenschappelijke 
bearbeiding roept en deze rijkelijk beloont"48. De godsdienstpsychologie vormt een 
noodzakelijk tegenwicht tegen een al te star intellectualisme, waarbij de verkondiging 
van het Woord wordt gezien als het mechanisch overbrengen van eenmaal vastgelegde 
dogma's: "Waar zij hare stem verheft tegen de alleenheerschappij van de religio 
objectiva, tegen de overheersching van het intellect, tegen absolutistische 
modelleering en starre mechaniseering van de religie en hare bestudeering, en daar-
tegenover weer wijst op de gewichtige rol, welke gevoel en wil en het physische 
leven spelen in het leven der religie, op het recht en de waarde der individueele 
religieuse persoonlijkheid, op den groei, de ontwikkeling en de veel geschakeerde 
verscheidenheid der religieuse ervaring, heeft zij groóte verdienste."49 Wil de 
godsdienstpsychologie niet vervallen tot subjectivisme en psychologisme, dan zal zij 
uit moeten gaan van de "religio objectiva", waarmee de subjectieve religie via 
"tallooze vezelen" is verbonden. Dit betekent, dat de godsdienstpsychologie zich 
moet laten leiden door het licht der theologie, die haar alles kan vertellen over de 
waarheid en het wezen van de godsdienst en over wat behoort en niet behoort in de 
relatie tussen God en mens. Van haar kant kan de godsdienstpsychologie van nut zijn 
voor de theologie, inzoverre zij de psychologische factoren kan aangeven waarmee de 
boodschap Gods is "vermittelt". De godsdienstpsychologie is aldus van nut in de 
exegese, dogmatiek en kerkgeschiedenis. Niet minder zal haar praktisch belang 
blijken in de zielzorg "in den ruimsten zin", dat wil zeggen "zoowel bij de zorg voor 
eigen ziel als bij die voor de ziel van anderen, door ouders en onderwijzers, 
predikanten, ouderlingen en zendelingen, in opvoeding en onderwijs, in evangelisatie, 
dienst des woords en missie, in catechesatie en huisbezoek, bij zieken en gezonden 
naar lichaam en ziel"50. 
Aan de Theologische School van de Gereformeerde kerken te Kampen kwam de 
Amerikaanse godsdienstpsychologie eveneens al snel in de aandacht. In 1913 hield 
de theoloog T. Hoekstra (1880-1936) daar zijn inaugurale rede met als titel De 
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Psychologie der Religie en de Ambtelijke Vakken. Ondanks een "betrekkelijke 
waardering" had Hoekstra een tweetal belangrijke bezwaren tegen de 
godsdienstpsychologie die min of meer identiek waren aan die van Geelkerken en 
Bavinck. In de eerste plaats bekritiseert hij het feit, dat deze psychologie de 
bovennatuurlijke factor uitschakelt en van mening is dat er een godsdienst zonder 
God bestaanbaar is. Dit is volgens hem "in strijd met de feiten". Immers: 
"Godsdienst is gemeenschap met God, eene gemeenschap die b.v. ondervonden wordt 
in het gebed. De waarachtige bekeering is, naar het getuigenis der bekeerden zelf, 
zonder ingrijpen Gods niet denkbaar."51 
Een tweede belangrijk bezwaar van Hoekstra is, dat de godsdienstpsychologie uit het 
onderzoek der religieuze verschijnselen conclusies meent te kunnen trekken aangaande 
het wezen van de godsdienst. Dit nu is "ten eenenmale onmogelijk": "Verschijnselen 
op zich zelf doen nooit een maatstaf aan de hand. Wat de waarde van een verschijnsel 
is, moet worden vastgesteld door een maatstaf die we van buiten meebrengen en bij 
het verschijnsel aanleggen."52 Voor de religieuze verschijnselen is deze maatstaf de 
Openbaring die God heeft gegeven in de H. Schrift. De Openbaring leert ons wat 
echte godsdienst is en waaruit bijvoorbeeld waarachtige bekering bestaat. Wanneer de 
godsdienstpsychologie meent, dat bekering niet meer is dan een verandering in het 
bewustzijn gedurende de adolescentie, dan doet zij de religie geweld aan. Volgens 
Hoekstra zal de psychologie der religie zich alleen kunnen handhaven "wanneer zij 
erkent dat Gods Woord is eene lamp voor den voet en een licht op het pad"53. 
De taak van de godsdienstpsychologie bestaat erin om "met de toetssteen der H. 
Schrift" elk religieus verschijnsel op haar waaide te beoordelen. Aldus zal zij het oog 
openen voor de "rijke verscheidenheid die er in deze weiken Gods te bewonderen is"54. 
Zij zal inzicht geven in de religieuze karakteristieken van kinderen, volwassenen en 
bejaarden alsmede in de invloed van afkomst, opvoeding, nationaliteit, karakter en 
beroep. Uiteindelijk zal de godsdienstpsychologie de hoofdlijnen vaststellen 
waarlangs het religieuze leven in het algemeen verloopt. Wordt de 
godsdienstpsychologie op deze wijze beoefend, "dan zal zij het inzicht in aanvang, 
wezen en ontwikkeling van het religieuse leven verhelderen, en vruchten afwerpen 
voor heel de wetenschap der theologie, niet het minst voor de vakken die zich om het 
ambt concentreeren"55. Vooral in de zielzorg zal de godsdienstpsychologie haar 
waarde bewijzen. Zo zal de predikant door haar inzicht krijgen in het gevoelsleven 
van zijn toehoorders en zal hij de dienst daaraan weten aan te passen. De preek is 
immers meer dan een exegetische verhandeling, zij moet de boodschap van Christus 
ook in het hart van de gelovige weten te brengen. Kennis van d e 
godsdienstpsychologie is daarvoor onontbeerlijk. Dit geldt ook voor de individuele 
zielzorg: de godsdienstpsychologie laat zien dat elke vorm van religiositeit 
samenhangt met het karakter van een persoon en dat niet alle christenen over een 
kam te scheren zijn. Vooral in een tijd "waarin het aantal van hen, wier zenuw- en 
geestesleven is ontwricht, steeds toeneemt, zal de samenwerking tusschen den dienaar 
des Woords en den Christen-arts tot heerlijke resultaten leiden"56. 
Aan de Vrije Universiteit kwam in de jaren twintig een einde aan de periode van 
betrekkelijke openheid en dogmatische vrijheid, zoals die vooral door Bavinck werd 
gepropageerd. Na zijn dood in 1922 werd de "passende afstand" tussen geloof en 
wetenschap hoe langer hoe meer tot een "verkorte afstand".57 Mede onder druk van de 
gereformeerde achterban werden er steeds strengere eisen gesteld aan het dogmatisch 
karakter van de wetenschap. Zo werd L. Bouman het vuur aan de schenen gelegd door 
L. Lindeboom met betrekking tot de vorming van een "christelijke psychiatrie".58 De 
toenemende scherpslijperij leidde in 1925 tot het vertrek van Bouman en Buytendijk. 
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Ook de affaire-Geelkerken59 moet in dit licht worden bezien. Voor de 
godsdienstpsychologie had deze ontwikkeling tot gevolg, dat de band tussen 
"objectieve" en "subjectieve'' religie strakker werd aangehaald. Dit kwam onder meer 
tot uiting in het werte van de theoloog J. Waterink (1890-1966), die in 1926 werd 
benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de paedagogiek en de catechetiek.60 Terwijl 
Bavinck een zekere afstand probeerde te bewaren tussen empirische en bijbelse 
psychologie, werd door Waterink de eerste aan de laatste ondergeschikt gemaakt. Hij 
is ervan overtuigd, dat de mens zich onderscheidt van andere levende wezens door het 
feit dat hij is geschapen naar Gods beeld en gelijkenis, met andere woorden dat hij 
religieus is. Het religieuze is niet zomaar een van de vele aspecten van de mens, het 
is bepalend voor zijn hele wezen: "De mens is homo sapiens, begiftigd met rede, 
gevoel, streven, wil, verantwoordelijkheidsbesef, geweten, enz., omdat hij het kind 
van de Vader is. Zijn afkomst van de Vader is beslissend voor zijn zijn. Voor de 
calvinist is daarom de religieuse situatie van de mens ook in de psychologie steeds de 
beslissende factor."61 De christelijke zielkunde ontvangt haar beginselen dan ook uit 
de Openbaring Gods: zij gaat uit van datgene, "wat God ons in Zijn Woord omtrent 
het wezen des menschen zegt, en richt zich dan ook naar die openbaring"62. 
De "afkomst van de Vader" werd voor Waterink de maatstaf waarmee de verschillende 
psychologische systemen en theoriefin werden beoordeeld. Hij haalde hieruit wat 
strookte met zijn calvinistische beginselen. Zo werd hij geboeid door de 
dieptepsychologie, omdat daarin de mechanismen werden blootgelegd waarmee de 
mens zich voor God probeerde te verbergen. Niettemin achtte hij de leer van Freud 
"in flagranten strijd met alle beginselen van het christendom". Immers, "de 
psychanalytische school is krachtens haar aard evolutionistisch; ondanks haar veel 
spreken over de ziel is de beschouwing van de psychanalyse in den grond 
materialistisch; en heel de visie van de psychanalytische school is door en door anti-
godsdienstig. De psychanalyse is de dood voor elke uiting van den godsdienst; 
immers zij neemt het respect voor den dienst van God weg door godsdienst te 
noemen een verdrongen lagere drift, een gesublimeerde ondeugd."63 
Dit orthodoxe standpunt komt ook naar voren in zijn dissertatie Plaats en methode 
van de ambtelijke vakken, waarvan een belangrijk deel is gewijd aan de plaats van de 
godsdienstpsychologie in het door Kuyper ontworpen systeem van theologische 
vakken.64 Deze had in zijn encyclopedisch systeem nog geen plaats ingeruimd voor 
de godsdienstpsychologie, maar volgens Waterink hoorde zij daar wel in thuis. Hij 
dacht daarbij vooral aan de ambtelijke vakken, waar men naast de propaganda van de 
waarheid ook moet denken aan "de werking van het woord in de ziel van den 
mensch"65. De godsdienstpsychologie kan hier een belangrijke bijdrage aan leveren: 
"Evenals geen houtbewerker volstaan kan met de kennis omtrent zaag en beitel, 
draaibank en schaaf, maar hij ook kennis bezitten moet van het te bewerken 
materiaal, zóó moet ook de ambtsdrager, zal hij de verdere wording van den 
zichtbaren vorm der Waarheid kunnen dienen, kennis moeten hebben van de 
eigendommelijkheden der menschen, die hij bearbeidt. En zoo moet hij ook, zal hij 
de bewustzijnsvormen van de waarheid werkelijk voor het bewustzijn van zijn 
gemeente en van haar leden doen worden, weten, welke de wetten zijn voor het 
religieuse zieleleven in het algemeen, en voor het zieleleven van de menschen ter 
plaatse in het bizonder."66 De psychologische wetten dienen echter wel in 
overeenstemming te zijn met wat de Bijbel zegt over het wezen en de oorsprong van 
de ziel. Dit betekent, dat de theologie vooraf gaat aan de godsdienstpsychologie: 
"Ook de religieuse psychologie heeft haar kenbron ten materieele en ten formeele 
allereerst in de H. Schrift De beteekenis van het beeld Gods; het semen religionis; de 
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verwoestende krachten der zonde; de oorsprong der religio falsa; de bron der ware 
religie; de belevingen van degenen, die door de wedergeboorte de waarachtige religie 
weder leerden kennen; de wetten, die den gang van Gods werk in Zijn Koninkrijk 
beheerschen; dat alles moet allereerst uit de Schrift worden nagespeuid."67 Dit is mede 
noodzakelijk omdat er geen heterogeniteit mag ontstaan tussen het uitgangspunt van 
de theologie en een van haar onderdelen. De resultaten en methoden van de 
godsdienstpsychologie verliezen hiermee niet hun waarde. Zij kunnen gebruikt 
worden "om te zien, hoe, naar de Schrift, het beginsel van de vreeze Gods werkt in 
het hart van den mensch en hoe God zelf zijn werk pleegt te bouwen in degenen, die 
naar Hem heen wedergeboren zijn"68. Zo leert men ook beter onderscheid te maken 
tussen echte religie en pseudo-religie en krijgt men ook beter inzicht in de wijze 
waarop men bij de catechese te werk moet gaan. Het hele terrein van de ambtelijke 
vakken is open voor de godsdienstpsychologie, mits zij zich blijft richten naar de 
beginselen van de Schrift.69 
Na de dissertatie van Waterink verslapte in gereformeerde kring de aandacht voor de 
godsdienstpsychologie. De enige vermeldenswaardige gebeurtenis is de verschijning 
van de dissertatie De duitsche godsdienstpsychologie (1934) van de theoloog K.J. 
Cremer (1893-1982). Terwijl Geelkerken zich in 1909 geheel richtte op de 
Amerikaanse godsdienstpsychologie, was nu de beurt aan haar Duitse evenknie. 
Evenals Geelkerken kon Cremer maar nauwelijks enthousiasme opbrengen voor zijn 
onderzoeksgroep. Hij hekelde het streven van de Duitse empirici om bij de studie van 
de religieuze verschijnselen zoveel mogelijk "voraussetzungslos" tewerk te gaan. In 
navolging van Bavinck en Geelkerken stelt hij, dat de empiricus altijd vertrekt vanuit 
een bepaalde filosofische en theologische conceptie van zijn onderzoeksobject. Ook 
de Duitse "positivisten" ontkomen daar niet aan. Dat blijkt uit het feit, dat ook zij de 
rol van de objectieve religie niet in hun beschouwing willen betrekken en zich geheel 
concentreren op de subjectieve beleving. Godsdienst is voor hen niet meer dan 
subjectieve ervaring, die bovendien wordt verengd tot het religieuze gevoel. Ook 
Wobbermin maakte zich volgens Cremer schuldig aan zo'n subjectivisme. Hij had 
waardering voor de wijze waarop Wobbermin de "religio objectiva" tot uitgangspunt 
probeerde te nemen voor de godsdienstpsychologie. Omdat hij uiteindelijk toch het 
"schriftgemäß" weer ondergeschikt maakte aan het "glaubensgemäß", liet ook hij de 
hoogste autoriteit weer rusten bij het religieuze subject70 
Volgens Cremer maakt de godsdienstpsychologie de fout om alleen studie te maken 
van het gevoel, waarbij de overige psychische functies op de achtergrond worden 
gedrongen. In plaats daarvan dient men uit te gaan van het verstand en vervolgens te 
bestuderen hoe dit inwerkt op gevoel en wil. De verwaarlozing van het verstand is 
naar zijn idee de oorzaak van de miskenning van de objectieve grondslag van het 
religieuze leven en van het psychologisme, evolutionisme, agnosticisme of ("om een 
alles dekkende naam te gebruiken") het humanisme dat hiervan een gevolg is. Dit 
humanisme zal uiteindelijk leiden "tot onttroning van de theologie in den 
reformatorischen zin van het woord"71. Cremer ontkent niet het recht van bestaan van 
de godsdienstpsychologie, mits deze op gereformeerde grondslag wordt geplaatst. Dat 
wil zeggen, dat zij moet beginnen met de theologie, die haar beschermt tegen het 
gevaar van zelfoverschatting. Hij sloot zich aan bij de woorden van de Kampener 
theoloog Klaas Schilder (1890-1952): "Wie zielen heeft te leiden moet geen 
abonnement op een psyc/iologische cursus overwegen, voordat hij eerst theoloog is 
geworden: kennende God en Zijn Woord en Werk."72 
Met de persoon van Schilder73 komen we bij een van de meest fervente tegenstanders 
van de psychoanalyse in het gereformeerde kamp. In zijn bundel Tusschen 'Ja' en 
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'Neen' (1929) bekritiseerde hij in felle bewoordingen at pogingen van predikanten als 
Pfister om te komen tot een integratie van de psychoanalyse in de pastorale praktijk. 
Hij stelt vast, dat zo'n poging tot mislukken is gedoemd, omdat er tussen de leer van 
Freud en het calvinisme geen compromis mogelijk is. Hier staat immers niet de 
theologie tegenover de wetenschap, maar geloof tegenover ongeloof: "Omdat de 
school van Freud, hetzij dan in al of niet gematigden vorm, het verborgen en het 
openbare leven van mensch en maatschappij, van kerk en kerkmensch, immer weer 
herleiden wil tot, en verklaren uit sexueele instincten en hun werking en dwang; en 
omdat in haar oog de godsdienst een veredelde sexueele drift is, een psychisch 
gebeuren, waarin liefde en lust, vaak verdrongen, zich afleiden, ook op God; daarom 
kàn de principicele vrede tusschen Freudiaan en confessioneelen christen maar niet 
geteekend worden; omdat Freud eerst het sexueele leven en daarna de religie van den 
verkeerden kant benadert."74 Niettemin is het volgens Schilder een legitieme vraag of 
de psychoanalyse voor de zielzorg van nut kan zijn en of ze aanleiding kan geven tot 
een beter inzicht in de "te bewerken ziel". Alleen díe zielzorger kan echter iets 
opsteken van de psychoanalyse, die haar methode en beginsel "in den stelligsten 
vorm van geloof verfoeit, en geen seconde de critische houding er tegenover loslaten 
wil"75. Want "staat hij niet met zijn geloofs-vóór-oordeel van den aanvang af 
tegenover de Weensche school der psychoanalytici, dan is het voor een gereformeerd 
besef met zijn zielzorg naar bijbelschen maatstaf gedaan. Alleen als hij haar bewust 
afwijst, kan hij nog iets er uit leeren."76 Schilder wees op het belang van de leer van 
de verdringing en van de rol van de sexualiteit en van de sublimering: "Zij wijzen 
ons op het bestaan van een zondige evolutie in het onherboren hart, welke -
voorzoover haar beschrijving aan de werkelijkheid beantwoordt - aan de calvinistische 
prediking van den diepen staat der ellende des menschen nieuwe diepten openen 
kan."77 Wat de psychoanalyse voor de zielzorg concreet kon opleveren werd door hem 
niet gezegd. Het ging hem alleen om het "ja-en-neen-probleem" en wat dat betreft 
stond zijn "ja" tegenover het "neen" van Freud. 
De integratie van psychoanalyse en zielzorg kwam eveneens aan de orde in het boek 
Practische Zielszorg (1938) van de predikant G. Brillenburg Wurth (1898-1963), die 
in 1946 in Kampen werd benoemd tot hoogleraar ethiek en wijsbegeerte. Deze 
reageerde op een aantal hervormde en vrijzinnige auteurs, die, zoals verderop zal 
blijken, al veel eerder waren begonnen de psychoanalyse en andere 
psychotherapeutische stromingen in te passen in de pastorale praktijk. Volgens hem 
heeft men in gereformeerde kring te lang gewacht met een systematische behandeling 
van deze poging tot vernieuwing. Hij had evenals Schilder fundamentele bezwaren 
tegen de psychoanalyse, met name tegen haar opvatting, "dat ze een surrogaat voor de 
christelijke zielzorg biedt, dat ze, wat deze laatste alleen van de inwerking van Gods 
genade verwacht, bereikbaar acht zuiver door immanente krachten van de 
menschelijke natuur als zoodanig"78. De psychoanalyse past dan ook bij de moderne 
levenshouding, die meent de kerk en de Heiland niet meer nodig te hebben voor de 
eigen verlossing. Toch kan de zielzorger zijn voordeel doen met de moderne 
psychotherapie. Jazelfs, "een rechte zielzorg kan deze nooit anders dan tot haar eigen 
nadeel negeeren"79. De psychoanalyse heeft groot gelijk, wanneer zij probeert "in het 
licht van het bewustzijn te trekken, wat zich in de sfeer van het onbewuste bevindt. 
Want dat is er en het doet zijn werk."80 Ook de zielzorger dient hier rekening te 
houden met de verborgen kracht van het onbewuste: "Herhaaldelijk komt men in de 
zielszorg in aanraking met menschen, die in openlijk ongeloof leven of die in 
grooten geestelijken strijd verkeeren, die schipbreuk geleden hebben of dreigen te 
lijden aan hun geloof. Heel vaak schijnen dat oppervlakkig bij hen zuiver religieuse 
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moeilijkheden te zijn: geloofswaarheden, die ze niet kunnen aanvaarden, twijfel ten 
aanzien van Gods openbaring. Maar al is dat bij hen geen bewuste oneerlijkheid, 
voor een deel zelfs voor hen zelf onbewust liggen daarachter levensconflicten soms 
reeds uit lang vervlogen jaren, niet zelden al uit hun kindertijd."81 Psychotherapie en 
christelijke zielzorg hoeven elkaar dan ook niet uit te sluiten. Een zekere psychische 
gezondheid acht Brillenburg Wurth noodzakelijk voor de ontwikkeling van het 
geloofsleven, dat door psychische stoornissen sterk kan worden belemmerd. De 
psychische gezondheid mag echter nooit het laatste doel zijn van de zielzorg, maar 
moet altijd ondergeschikt blijven aan het eigenlijke doel, namelijk "dat de mensch 
weer recht tegenover God komt te staan"82. 
Het boek van Brillenburg Wurth, dat in 1955 opnieuw en in een bewerkte versie 
werd uitgegeven onder de titel Christelijke zielszorg in het licht der moderne 
psychologie, was een eerste schuchtere poging in gereformeerde kring om in de 
zielzorg te komen tot een meer psychologische, voor een deel door de psychoanalyse 
geïnspireerde benadering. Het duurde echter tot de jaren vijftig voor deze benadering 
bij de gereformeerden vaste voet aan de grond kreeg. 
4.2.2. De hervormden, vrijzinnigen en remonstranten 
Terwijl de orthodox-gereformeerden een gereserveerde houding aannamen, waren 
hervormde, vrijzinnige en remonstrantse auteurs aanmerkelijk positiever in hun 
reacties op de godsdienstpsychologie. De vrees van de gereformeerden, dat de 
godsdienstpsychologie vanwege haar psychologische benadering van de religie het 
dogma zou ondermijnen werd door hen niet gedeeld. Integendeel, onder invloed van 
het modemisme ging men onder de hervormden en aanverwante stromingen veel meer 
uit van het geloof als persoonlijke, autonome levenshouding, die vrij was van 
externe autoriteit en die zich beriep op een innerlijke waarheidszin. Verder wees men 
een letterlijke lezing van de Schrift van de hand en gaf men de voorkeur aan een 
historisch-critische interpretatie, waarin een belangrijke rol was weggelegd voor de 
filologie en de vergelijkende godsdienstwetenschap.83 Met haar accent op de 
subjectieve aspecten van het geloof kon de godsdienstpsychologie in hervomde kring 
dan ook rekenen op een warmer onthaal dan bij de orthodox-gereformeerden, die 
voortdurend de "religio objectiva" tot grondslag verklaarden van elk wetenschappelijk 
onderzoek van de religie. 
Een van de belangrijkste voortrekkers van de godsdienstpsychologie onder de 
hervormden was de theoloog en arts Joh. van der Spek (1887-1982).84 In zijn in 
Utrecht gehouden openbare les met als titel'i Menschen Godskennis als zielkundig 
gegeven (1931) stelt hij, dat de relatie tot God door het kinderlijk gevoelsleven kan 
worden gekleurd. Het religieuze leven komt niet zomaar "aanwaaien", maar wordt 
altijd geïnterpreteerd en ontwikkeld vanuit een bepaalde levensgeschiedenis. Het 
religieuze leven ontwikkelt zich in combinatie met andere sferen van het 
gevoelsleven, waarbij een belangrijke plaats wordt ingenomen door de relatie met de 
vader. Het begrip God fungeert altijd als overdrachtskem voor de relatie met de vader 
" 4 Is een samenspel tusschen kind en vader, moeder en God, waarin nu eens de vader 
in de plaats treedt van den voor het kind nog imaginairen God, dan weer God voor 
dien vader."83 De studie van de invloed van zulke psychische processen op de relatie 
met God, en vooral van de vervormingen en stoornissen die hier kunnen optreden, 
acht hij de belangrijkste taak van de godsdienstpsychologie. Van der Spek, die zelf 
een analyse had ondergaan bij August Star che (1880-1954)86, had in eerder 
publicaties87 bij zielzorgers aangedrongen kennis te nemen van het werk van Freud, 
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dat ondanks alle bezwaren en gevaren volgens hem een belangrijke stimulans kon 
zijn voor de pastorale arbeid. In zijn openbare les noemde hij kennis van de 
godsdienstpsychologie en de moderne psychotherapie onontbeerlijk voor de pastor 
wilde deze zijn taak naar behoren vervullen: "Wie aan zielkunde van het religieuze 
leven doet, a fortiori wie aandacht schenkt aan de zieleprocessen van een zieke ziel, 
die ontmoet dagelijks al die zielkundige procédés van verdringing en sublimatie, van 
regressie en projectie ons uit de werken van Freud en Jung en Maeder en Adler en 
Allers en KUnkel bekend. Inzicht daarin kan het religieuze leven van velen ten goede 
komen."88 
Van der Spek waarschuwde tegen het gevaar van psychologisme. Pogingen om het 
geloof te relativeren, dan wel te bekrachtigen vanuit psychologische studies zijn zijns 
inziens ongeoorloofd: "Geldigheidsmgen en waarheidsvragen liggen niet binnen de 
competentie van de zielkunde van het religieuze leven. Maar ook zonder deze vragen 
te willen of te kunnen beantwoorden, is de zielkundige beschouwing van de kennis 
van God belangrijk; in toenemende mate belangrijk, omdat ons inzicht daarin nog 
steeds bezig is intensief en extensief toe te nemen en qualitatief te verbeteren."89 
Religie is zelfs een levensnoodzaak voor de mens. De geestelijke crisis van de 
moderne tijd moet in verband worden gebracht met een miskenning van de religieuze 
behoefte. Deze gedachte bracht hij naar voren in een viertal in 1936 gehouden 
voordrachten voor de Rotterdamse Volksuniversiteit, welke werden gebundeld in de 
uitgave De zielkundige achtergrond van hedendaagsche religieus-geestelijke 
bewegingen (1938). Van der Spek stelt hierin, dat de meeste zenuwziekten en 
psychische stoornissen terug te voeren zijn op levensproblemen. Dit klinkt 
"misschien wel brutaal", maar "toch is dit inderdaad dikwijls zóó, dat zenuwziek-zijn, 
psychisch-gestoord-wezen, niets anders is dan een resonnantie buiten onze ziel van de 
levensproblemen, waarmede men zelf diep in zijn ziel verlegen zit, en die op hun 
beurt van daaruit, ons lichaam ziek maken."90 In deze levensvragen speelt het 
religieuze gevoel een belangrijke rol. Hij verwees naar het werk van Jung, die 
eveneens had geconstateerd, dat de persoonlijke problematiek van zijn patiënten 
uiteindelijk draaide om de vraag naar de religieuze achtergrond van het leven. Door de 
opmars van de natuurwetenschappen, het daarmee gepaard gaande materialisme en het 
debacle van de Eerste Wereldoorlog is de religieuze behoefte in kracht toegenomen. 
Van der Spek levert kritiek op de kerk, die doof is gebleven voor deze nood. Het is 
volgens hem niet verwonderlijk, dat talloozen hun "naar God hunkerende hart 
trachten te bevredigen in allerlei stromingen en geestelijke bewegingen buiten de 
kerk"91. 
Ook bij hervormde theologen aan de rijksuniversiteiten groeide de belangstelling 
voor de godsdienstpsychologie. De aan de Rijksuniversiteit te Leiden docerende 
vrijzinnige hoogleraar in de theologie K.H. Roessingh (1886-1925)92 noemde de 
godsdienstpsychologie een belangrijk onderdeel van de theologische opleiding.93 Zijn 
opvolger in Leiden, de eveneens vrijzinnige theoloog H.T. de Graaf (1875-1930)94, 
gaf gedurende enkele jaren colleges over de godsdienstpsychologie. Als bijzonder 
hoogleraar in de theologie te Utrecht (1924-1926) had hij een reeks artikelen 
geschreven over de godsdienstpsychologie, welke werden gebundeld in de uitgave De 
godsdienst in het licht der zielkunde (1928). Van der Graaf, die in Groningen 
psychologie had gestudeerd bij Heymans, nam hierin stelling tegen het verwijt dat de 
godsdienstpsychologie zich schuldig zou maken aan psychologisme. Volgens hem 
kan een dergelijke term alleen van toepassing zijn op een theologie, en wel op een 
theologie die zichzelf baseert op de religieuze ervaring. De godsdienstpsychologie is 
geen theologie, maar een empirische wetenschap van het godsdienstig bewustzijn. De 
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vraag hoe dit bewustzijn ontstaat gaat haar niet aan: zij geeft alleen aan hoe het zich 
bij de mens ontwikkelt De vraag naar het wezen van de religie hoort thuis in de 
theologie en de metafysica. In dit opzicht heeft de godsdienstpsychologie voor de 
theologie dan ook geen enkele betekenis. Andersom is dat wel het geval: de wijze 
waarop het religieuze bewustzijn zich ontwikkelt is altijd afhankelijk van bepaalde 
stromingen in de theologie. Veranderingen in de theologie brengen zonder meer 
veranderingen teweeg in de godsdienstige ervaring en daarmee in het religieus 
bewustzijn dat door de godsdienstpsychologie wordt bestudeerd. Is de 
godsdienstpsychologie niet van belang voor de theologie "in engere" zin (en is zij 
dus in wezen niet 'gevaarlijk'), zij kan wèl dienst verlenen aan de verschillende 
onderdelen van de theologie, zoals de godsdienstgeschiedenis en de 
godsdienstfenomenologie. Van groot belang achtte De Graaf haar voor de praktische 
theologie, met name voor de godsdienstige opvoeding, de prediking en de loutering 
van het godsdienstig leven. 
Ook buiten de universiteiten was er in hervormde kring toenemende belangstelling 
voor de godsdienstpsychologie. Zo verzorgde de door Van der Spek in 1920 
opgerichte Godsdienstpsychologische Studievereeniging de uitgave van een reeks 
godsdienstpsychologische studies. Verder werd in 1931 het tijdschrift Predikant en 
Dokter opgericht, met een overwegend hervormde redactie.95 Ook op de Nederlands 
Hervormde Predikantenvergadering kwam de relatie tussen psychologie en religie 
regelmatig aan de orde. Dit was mede het gevolg van het felle pleidooi dat de 
predikant en journalist H.G. Cannegieter in 1925 op deze vergadering hield voor een 
grotere aandacht voor de godsdienstpsychologie in de predikantenopleiding. Onder de 
titel Een Nieuwe Grondslag. De Psychologie als Uitgangspunt voor Theologie en 
Predikantenopleiding (1925) stelde hij, dat de psychologie het uitgangspunt van de 
opleiding van de predikant moest zijn: "Geen bijkomstigheid, geen aanvulling, -
uitgangspunt van zijn wetenschappelijke opleiding dient de psychologie te zijn. 
Want geheel zijn roeping, geheel zijn taak, geheel zijn praktijk gaat om de Ziel."96 
Volgens Cannegieter, die eveneens bij Heymans psychologie had gestudeerd, is de 
theologie een zuiver theoretische wetenschap die met de predikantenopleiding weinig 
te maken heeft. Alleen de psychologie maakt de predikant tot wat hij behoort te zijn, 
namelijk pastor. 
De psychologie moet ook de grondslag gaan vormen voor de theologie. Als 
aanhanger van de moderne theologie stelde hij theologie gelijk met 
godsdienstwetenschap, dus met de stelselmatige en empirische bestudering van 
godsdienstige verschijnselen. Haar doel is na te gaan wat het wezen is van de 
godsdienstige verschijnselen. Zij vraagt daarbij naar de aard, de betekenis en de 
herkomst van religieuze gedachten die later als dogma's zijn vastgelegd en van 
allerlei andere collectieve en individuele vormen van religie uit de geschiedenis van de 
mensheid. Zonder het bestaan van een bovennatuurlijke wereld te ontkennen, ligt hier 
een belangrijke taak voor de psychologie: "Immers wortelen geen 
gedachtencomplexen, ervaringen, voorstellingen en aandoeningen zoo diep in de ziel 
als de religieuse, en hetgeen bij een noodwendig oppervlakkig gebleven onderzoek der 
vroegere psychologie onverklaarbaar moest blijven, wordt door de hedendaagsche 
diepte-psychologie in het juiste verband aanschouwd."97 
Cannegieter brak een lans voor de psychoanalyse die volgens hem het slachtoffer was 
geworden van allerlei vooroordelen en oneerlijke aanvallen. Hij roemde de 
psychoanalyse vanwege "haar onbevooroordeelde nuchterheid, haar concrete 
werkelijkheidszin, haar onverbiddelijke, onbarmhartige objectiviteit"98. Voor 
"fanstasterij" is geen plaats in dit stelsel, "dat van geen enkele vooropgezette 
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meening uitgaat en in de vooropgezette mening op zichzelf reeds een wantrouwen 
wekkende belemmering ziet"99. De psychoanalyse "maakt ons duidelijk, dat onze 
wereldbeschouwing niet anders is dan de projectie van innerlijk zieleleven, hetwelk 
zich ook in de personificaties, symbolen en dogma's van den godsdienst 
weerspiegelt, maakt ons verdraagzaam en onbevooroordeeld, zoowel jegens onszelf 
als jegens anderen; doet ons in het schijnbaar belachelijke den dieperen zin erkennen, 
brengt ons nader tot hetgeen door onoverkomelijke grenzen van tijd, ras of gezindte 
gescheiden leek en toont ons het verband tusschen de ongelijksoortige 
levensverschijnselen. Zij kweekt een objectieve berusting, die zich in een mannelijke 
levenshouding openbaart en schenkt ons doorzicht zoowel in wetenschappelijke als 
in affectieve conflicten. Zij doet ons op onze hoede zijn jegens zelfverblinding en 
zelotisme van allerlei aard en maakt ons om al deze en dergelijke redenen geschikt 
zoowel om de zielszorg als om de wetenschap te beoefenen."100 Cannegieter riep de 
theologen op om eindelijk eens serieus kennis te nemen van de geschriften van 
Freud, en ook van auteurs als Jung, Rank, Reik en Kinkel, die hij voor de kennis 
van het wezen en de aard van de religieuze ervaring van eminent belang noemde. 
Voor de godsdienstpsychologie zijn de resultaten van de psychoanalyse in ieder geval 
een ernstig en "urgent" probleem. Hij was er echter niet voor, dat alle moderne 
theologen zich nu "op hun studeerkamer zullen moeten gaan verdiepen in 
vlugschriftjes, die uiteenzetten, 'wat ieder van de psychanalyse behoort te weten' "^1. 
In plaats daarvan pleitte hij voor de oprichting van een leerstoel in de 
godsdienstpsychologie, "bezet door een bekwaam en gezaghebbend vertegenwoordiger 
van de nieuwe school"102. De vergadering van Moderne Theologen kon vast 
voorbereidend werk doen door een uitnodiging aan Oscar Pfister voor een inleiding op 
zijn werk. Van de oprichting van een leerstoel in de godsdienstpsychologie kwam 
voorlopig niets terecht Pas in 1956 werd aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen 
Han Fortmann benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de cultuurpsychologie met 
bijzondere inachtneming van de godsdienstpsychologie. Fortmann was daarmee de 
eerste hoogleraar in de godsdienstpsychologie in Nederland 
De integratie van de psychologie in de zielzorg vormt eveneens het thema van het 
boek Menschbeschouwing en zielzorg (1933) van de Remonstrantse predikant J.CA. 
Fetter (1885-1959)103. Dit boek, een jaar later al herdrukt, bevat een verzameling van 
colleges, gehouden op verzoek van de Theologische Faculteit van de 
Rijksuniversiteit te Leiden. Fetter had een uitvoerige studie gemaakt van het werk 
van Freud, Adler en Jung en was in 1928 voor een verlof van acht maanden in Zürich 
geweest, waar hij onder andere in aanraking kwam met Jung. Volgens hem kan de 
zielzorg niet meer heen om de moderne psychologie, in het bijzonder de 
psychoanalyse. De moderne zielzorger "mag geen vreemdeling zijn op het hachelijke 
grensgebied van dwaling, ziekte en zonde"1'*. De zielzorger moet duidelijk weten 
waar de grenzen liggen tussen zielzorg en psychotherapie: "Hij moet èn kunnen 
aanvoelen, waar de ziel het meest in nood is en om God roept, zoodat alleen het 
evangelie zijn verlossend woord kan spreken èn waar sprake is van een voorlaatsten 
menschelijken nood, zoodat menschelijke psychologie de oplossing zou kunnen 
brengen."105 Het is ook de taak van de zielzorger om in te grijpen, wanneer de 
psychotherapie "in relativisme en psychologisme verzandt en wanneer deze niet in 
staat is, een laatste levensdoel aan te wijzen, hetwelk alleen in een religieuze binding 
kan worden gevonden"106. De omhelzing van de psychoanalyse betekent natuurlijk 
niet dat men moet meegaan met haar godsdienslkritiek. Er is volgens Fetter een 
terrein dat met infantiele wensvervulling niets te maken heeft, namelijk de sfeer van 
het Geheimenis zoals zich dat openbaart in "het geheim van de bloem en de 
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schoonheid van de dieren des velds" en "dat Zich ook op andere, grootsche èn 
verschrikkelijke wijze openbaren kan, mysterium fascinosum et tremendum"107. 
Naast en in het verlengde van de psychotherapie blijft dit Geheimenis een belangrijke 
rol spelen: "De ernstige mensch" vindt pas rust "in het mysterium tremendum et 
fascinosum, dat zich in 'Christus' als heilige liefde openbaarde en dat als heilige 
geest leeft in zijn hart"108. 
De weg naar Christus kan door allerlei psychische stoornissen worden belemmerd. 
De genezing hiervan moet zonder meer worden overgelaten aan de psychiater. Voor de 
zielzorger is het van belang om deze psychische afwijkingen te onderkennen, "zoodat 
ze dadelijk op hun hoede zijn, wanneer zij menschen van een bepaalde structuur 
ontmoeten"109. Met zijn boek probeerde Fetter in een leemte te voorzien door een 
weergave van een aantal gesprekken met gemeenteleden die door hem werden 
'geanalyseerd' vanuit de opvattingen van Freud, Jung en Adler. Alle goede 
voornemens ten spijt bleek Fetter in deze gesprekken de grens tussen zielzorg en 
psychotherapie niet altijd goed te trekken. Hoewel hij in een aantal gevallen 
doorverwees, ging hij in sommige zelf de problemen te lijf, gewapend met inzichten 
die hij bij Freud, Jung en Adler had opgedaan.110 Dit leidde tot kritiek van 
psychiatrische zijde.111 
Enige reserve viel te beluisteren bij de theoloog CL. Tuinstra (geb. 1901) in diens 
brochure Psychoanalyse en evangelie - een mythe? (1940). Tuinstra, die in 1933 was 
gepromoveerd op de dissertatie Het symbool in de psychoanalyse, voelde zich "niet 
bijzonder thuis bij de juichkreten, waarmede verschillende theologen de nieuwere 
psychologie in hun zielzorgelijken arbeid en in hun theologische uiteenzettingen 
inhalen"112. Zij vergeten maar al te vaak de bijzondere werken van de Heilige Geest, 
die ons de ogen opent voor de zonde en weer terugbrengt op de weg naar God Toch 
is het voor de predikant nodig om zich op de hoogte te stellen van de psychoanalyse. 
Zij vergroot namelijk het inzicht in de psyche en daarmee in de geestelijke nood 
waarin iemand verkeert. Deze geestelijke nood is altijd terug te voeren op de relatie 
tussen mens en God. Volgens Tuinstra moet de zielzorger de psychische stoornissen 
dan ook niet zien als louter het gevolg van een foutieve immanente ontwikkeling: 
"elke Fehlentwicklung moet gezien worden in betrekking tot de breuk, die er is 
tussen God en mensch, een breuk, die alleen geheeld kan worden door het geloovig 
aanvaarden van het Offer van Christus"113. De psychoanalyse is van onmisbaare 
waarde voor de zielzorg, maar zij houdt zich alleen bezig met voorpostgevechten. Zij 
kan niet doordringen tot de kem van het conflict, namelijk dat de mens "staat onder 
de toom Gods. Dat is de grond van al zijn kwalen."114 Vanuit dit gezichtspunt kan de 
zielzorg ook een stukje psychotherapie bedrijven: "Wanneer ik b.v. aan een geloovig 
man, die te lijden heeft van angstdromen, welke hem het leven haast onmogelijk 
maken, zeg, dat hij zijn verzet moet proberen op te geven, en ook hierin moet 
vasthouden aan het woord, dat God ons nabij is ook in het dal der schaduwe des 
doods, dan ben ik daarmede niet buiten mijn boekje gegaan, maar dan heb ik alleen 
maar als gevolg van de kennis, die ik bezit van de psychoanalyse, dezen man een 
beker koud water gegeven."115 
Terwijl hervormde theologen en zielzorgers zich inspanden voor integratie van de 
psychoanalyse in de zielzorg, waren er ook hervormde psychiaters die van hun kant 
probeerden de religie te betrekken in de behandeling van psychische stoornissen. Een 
voorbeeld is WJ. de Haan, die in zijn boek Moderne Zielkunde en het Evangelie 
(1937) stelt, dat ieder die zich verdiept in psychologische vraagstukken vanzelf tot de 
erkenning komt van de onmisbaarheid der religie voor elke mensenziel. Immers, elke 
mens worstelt in het diepst van zijn ziel met de vraag naar de eeuwigheid en alleen de 
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godsdienst is in staat hierop antwoord te geven. In zijn eigen praktijk nam De Haan 
ook het religieuze standpunt in. "Daarbij wordt de patient echter niet alleen opgewekt 
tot een ethisch leven op algemeene godsdienstige grondslag, maar ook de hooge 
beteekenis en waarde naar voren gebracht van de kennis en beleving van het kracht en 
blijdschap gevende evangelie."116 De psychoanalyse kan een bijdrage leveren, zeker 
als het gaat om stoornissen van diepgaande aard. Vanwege de a-religieuze houding 
van Freud moet zijn behandeling aangevuld door een "synthetische" benadering, 
waarbij met behulp van het Evangelie de mens weer ingeschakeld wordt in de 
gemeenschap met God en de medemens. "De analyse doet den patiënt het zondebesef, 
dat in het onbewuste reeds aanwezig was, tot bewustzijn komen, de verkondiging van 
het Evangelie brengt hem tot synthese, tot zielvorming. Zoo zal de psycho-
analyticus, de diepte-psycholoog, zijn taak verrichten overeenkomstig de wil van 
God."117 Zoals ook in zijn eerder verschenen werk Psychoanalyse. Ontwikkeling van 
Freud's leer en critische beschouwing (1935) sprak De Haan zijn waardering uit 
voor de psychosynthese van de Zwitserse psychiater Alphonse Maeder (1882-1971). 
Deze ging er vanuit, dat men met een analyse alléén er nog niet was. De analyse 
zorgt alleen voor de bevrijding van de psychische energie die gesynthetiseerd moet 
worden in een nieuw evenwicht. De naar achteren gerichte werking van de 
psychoanalyse moet aangevuld worden in een naar voren gerichte oriëntering op de 
toekomst. De arts vervult hier een leidende rol, inzoverre hij de door de analyse 
vrijgemaakte psychische krachten alsnog stuurt in de richting van een zelfstandig, 
sociaal en verantwoordelijk leven. Uiteindelijk moet de psychosynthese leiden tot 
herstel van de band met God. 
Met zijn poging tot integratie van psychoanalyse en religiositeit maakte Maeder 
grote indruk op hervormde auteurs. Het accent, dat hij legde op de 
verantwoordelijkheid van de mens en zijn schuld tegenover God als oorzaak van zijn 
ziekte, was voor velen uit het hart gegrepen. In 1926 gaf hij een cursus aan de 
School voor Wijsbegeerte in Amersfoort Drie jaar later verscheen van hem in het 
Nederlands De Nieuwe Zielkunde en het Godsdienstige Leven, voorzien van een 
inleiding door H. Kraemer. Deze noemt Maeder de therapeut par excellence, met 
name omdat bij hem het besef is doorgebroken "dat als de transcendent-immanente 
wereld van het ethische en religieuze een werkelijkheid is, zij dan nooit kan en mag 
figureeren als een aarzelend en smachtend vraagteeken, maar het niveau is waarop 
eerst alles zijn juiste plaats krijgt"118. Bij Maeder, aldus Kraemer, heeft de ziel niet 
alleen vensters naar buiten, maar ook "naar 'au delà', evengoed als zij haar 
grondslagen ten volle heeft in de bio-psychische werkelijkheid"119. 
De noodzaak van een religieuze of existentiële 'aanvulling' op de psychoanalyse werd 
ook onderstreept door de niet-christelijke, maar in christelijke kring uiterst 
invloedrijke psychiater H.C. Rümke (1893-1967)120Ook hij was zeer ingenomen 
met het werk van Maeder.121 Volgens hem eindigt de psychoanalyse bij het punt waar 
het in het menselijk bestaan wezenlijk om gaat, namelijk de existentiële belevingen 
zoals die in de grenssituaties worden opgeroepen. In zijn artikel 'Persoonlijkheid en 
psychotherapie', dat werd gepubliceerd in de Psychiatrische en Neurologische Bladen 
(1944), stelde hij, dat iemand zich pas echt begrepen voelt, wanneer hij met zijn 
therapeut in "zijnscommunicatie" staat.122 Veel patiënten zijn door hun ziekte niet 
tot existentieel beleven in staat en dit is wellicht de voornaamste oorzaak van hun 
kwalen. Wanneer psychotherapie enkel wordt gezien als een kwestie van aanpassing, 
dan heeft men aan de analytische therapie genoeg. Wil men echter de ontplooiing 
van de mens "tot volle rijpheid" bevorderen, dan moet de therapeut ook de 
existentiële ervaringen aan de orde brengen. Voor de "diepste gronden van het 
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menselijk zijn" heeft de psychoanalyse evenwel geen plaats: "Vragen naar de zin van 
het bestaan, naar het geestelijk gehalte, naar de 'geestdoortrokkenheid', naar het 
geestelijk niveau van de concrete mens die men voor zich heeft, stelt de 
psychoanalyse voor zover ik weet niet, en de religiositeit wordt als een neurose 
opgevat."123 Het gevolg hiervan is, dat de analyticus het analytisch schema 
"vereenzelvigt met het geheel, dat de mens is". Geen enkel mens kan echter restloos 
uit de biologie worden verklaard. Elk menselijk leven is gericht op geestelijke 
waarden en op iets dat de mens God noemt: "Hij beleeft zich in afhankelijkheid 
daarvan. Hij weet zich daardoor gedragen. Hij voelt daaraan gehoorzaamheid schuldig 
te zijn."124 Het maakt voor de patiënt dan ook heel wat uit, of de therapeut zijn 
religieus leven ziet "als een neurotische rest, zij het van een nog zo duldbare neurose, 
of als dat wat zijn diepste leven constitueert"125. 
Rümke ontkende niet, dat de religie neurotische trekken kon aannemen (bijvoorbeeld 
scrupuleusheid, overmatige strengheid, starre orthodoxie). Dit betekent echter niet, 
dat alle vormen van religie een neurose zijn. In zijn boek Karakter en aanleg in 
verband met het ongeloof (1939) stelt hij, dat Freud niet heeft aangetoond, dat 
geloof een neurose is, maar dat er neurotische vormen van geloof bestaan: "Inderdaad, 
op het gebied van de godsdienst worden alle menselijke hartstochten, de perverse 
hartstochten incluis, op wanstaltig verwrongen, soms schier onherkenbare wijze 
uitgeleefd. Dit meedogenloos, met onovertroffen scherpte te hebben blootgelegd, is 
de verdienste van Freud."126 Freud heeft echter de "kardinale fout" gemaakt met zijn 
gedachte, dat de beleving van God psychologisch herleidbaar moet zijn. De primaire 
en authentieke geloofsbelevingen "missen in zuivere staat zozeer de klinische 
kenmerken der neurose, dat ik het niet anders kan zien dan als een gevolg van het 
dogma der herleidbaarheid, wanneer deze belevingen niet als primaire belevingen van 
de mens worden beschreven en opgevat"127. Voor Rümke stond dan ook vast "wie de 
mens beschrijft als homo religiosas, houdt zich preciezer aan de waargenomen feiten, 
is dus wetenschappelijker dan hij, die deze verschijnselen als secundaire 
verschijnselen inteipreteert."128 
In Karakter en aanleg in verband met het ongeloof stelt Rümke, dat de geestelijke 
ontwikkeling van de mens noodzakelijkerwijs tendeert naar religie129 en dat niet 
geloof, maar juist ongeloof als een ontwikkelingsstoornis moet worden gezien. Hij 
oogstte met deze uitspraak enorme bijval in confessionele kring. Toch wilde hij op 
de vraag of aan het geloof ook een objectieve realiteit beantwoordt geen antwoord 
geven. De psycholoog heeft in de vraag naar de waarheid geen taak: hij beschrijft 
alleen dat religieuze ervaringen een belangrijk element vormen van het menselijk 
bestaan, "onverschillig of deze verschijnselen berusten op chemische veranderingen 
in het bloed of op goddelijke genade"130. 
Karakter en aanleg in verband met het ongeloof •was een van de publicaties in de serie 
De psychologie van het ongeloof*1, die in dejaren dertig verscheen onder de redactie 
van Ph. Kohnsiamm (1875-1951)132. Deze pedagoog, filosoof en natuurkundige was 
van joodse afkomst, maar was in 1917 overgegaan naar de Nederlands Hervormde 
Kerk.133 In zijn Algemeene Inleiding op de serie schreef Kohnstamm, dat deze was 
opgezet om een beter beeld te krijgen van de verschillende factoren van het "sterke 
verval van de religieuze bindingen en tradities, dat allerwegen in Europa, maar 't 
meest in de groóte steden en onder de industrieele bevolking ook der landelijke 
districten te bespeuren valt"134. Hij voegde daaraan toe, dat er van een toename van 
ongeloof zijns inziens geen sprake was. Integendeel, in plaats van de traditionele 
christelijke religie ziet men de opkomst van allerlei nieuwe vormen van geloof, zoals 
het geloof in de Waarheid, het Volk of de Rechtvaardige Samenleving. De nieuwe 
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vormen van geloof verschillen van de echte, chnstelijke religie, doordat zij het Ik of 
de persoonlijkheid ondergeschikt maken aan datgene waarvan men het Heil 
verwacht.135 In de religie wordt daarentegen geprobeerd een middenweg te vinden 
tussen een egoïstische verabsolutering van het Ik enerzijds en een totale opheffing 
van het Ik anderzijds. In de religie, aldus Kohnstamm, gaat men ervan uit, dat de 
mens een persoon is die een eigen waarde heeft en die met God in een De-Gij relatie 
staat. Voor de voltooiing van zijn wezen als persoon moet de mens in contact komen 
met de Persoon van God, naar Wiens beeld en gelijkenis hij is geschapen. Dit kan de 
mens niet uit eigen beweging, maar alleen via de Persoon van Jezus Christus. 
Slechts in de ontmoeting met de Persoon van Jezus vindt de mens de weg naar de 
ontmoeting met de Persoon van God. Kohnstamm noemde zijn personalisme dan 
ook een "bijbels" personalisme, omdat de ontmoeting met Jezus plaats vindt in de 
Heilige Schrift.136 
In zijn Algemeene Inleiding stelt Kohnstamm, dat in het christendom de persoonlijke 
verbondenheid met God hoe langer hoe meer verloren is gegaan ten koste van een 
theoretische en dogmatische fundering van de geloofsinhouden. Het geloof werd een 
"rechte leer", waaraan de mens moest gehoorzamen om God welgevallig te zijn. Ook 
de Reformatie maakt zich schuldig aan een dergelijke eenzijdigheid, in zoverre zij de 
Schrift louter naar haar uiterlijke vorm in plaats van naar haar inhoud beschouwt. De 
"levende" Christus wordt op die manier monddood gemaakt en moet plaats maken 
voor een leergezag, dat haaks staat op het streven naar een persoonlijke relatie met de 
Verlosser. Volgens Kohnstamm is dit een gevaarlijke ontwikkeling, omdat op die 
manier een groot deel van de menselijke persoonlijkheid onbevredigd blijft. De 
"formeel-logische kennis" van het dogma kan nooit bevrediging schenken aan de 
honger van het hart Een groot deel van wat nu als ongeloof wordt bestempeld is in 
feite een opstand tegen dit "volstrekt on-Bijbelse godsbeeld"137. 
Om alternatieven als communisme en nationaal-socialisme een halt toe te roepen zal 
het christendom weer een persoonlijke religie moeten worden. Dit betekent, dat het 
Christendom ook een beroep zal moeten doen op het onbewuste in de mens, zoals dat 
door de moderne psychologie is blootgelegd. In zijn boekje Modern-psychologische 
opvattingen omtrent godsdienst en religie (1931) stelde Kohnstamm, dat de 
psychologie zich daarbij wel diende te onthouden van oordelen over de geldigheid van 
geloofsuitspraken. De vraag of God niet meer is dan een schepping van het 
onbewuste kan niet langs psychologische weg worden beslist: "Gode zij dank, want 
wanneer de beslissing daarover berustte bij de psychologie, d.w.z. een vak van 
wetenschap, dan zou immers het geloof zelf van de wetenschap afhankelijk worden en 
dan zou, wat alleen bestaan kan als laatste levenszekerheid, een iederen dag in gevaar 
zijnde en quaestieuse zaak worden."138 Hij haalde fel uit naar Freud, die in Die 
Zukunft einer Illusion deze regel uit het oog verloor. Aan het "geniale initiatief" van 
Freud had de psychologie en zeker ook de godsdienstpsychologie veel te danken. Als 
gevolg van associatiepsychologische en evolutionistische dogma's heeft de 
psychoanalyse op het gebied van de godsdienstpsychologie niettemin "krasse staaltjes 
van misverstand opgeleverd". Volgens deze dogma's moest ieder psychische beleving 
"continu herleidbaar zijn tot elke andere, alle krachten van het zieleleven moesten 
teruggebracht kunnen worden tot modificaties van dezelfde aandrift. Voor wijde 
kringen was daarbij bijzonder interessant, ja pikant, de omstandigheid dat men deze 
aandrift met den naam 'sexualiteit' tooide"139. Tegen beter weten in hebben Freud en 
zijn orthodoxe leerlingen, "onder wie voor ons gebied speciaal O. Pfister genoemd 
moet worden", steeds vastgehouden aan de poging het gehele psychisch leven, 
inclusief de godsdienst uit het driftleven te verklaren. Gelukkig zijn er psychiaters als 
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Maeder, die het beste uit de psychoanalyse, zoals de oorspronkelijke gedachte van het 
bewust maken van onbewuste processen, hebben proberen te combineren met het 
geloof. Want dat het onbewuste een belangrijke rol speelt in de religie staat voor 
Kohnstamm vast In de geloofsbeleving wordt de mens minder door rationele, dan 
wel door irrationele, ten dele onbewuste motieven gedreven. Daarmee is echter niet 
gezegd, dat Degene waarop het geloof betrekking heeft geen realiteit vormt. Elke 
uitspraak daarover kan niet theoretisch worden bewezen, maar wordt altijd ingegeven 
door het geloof. 
4.2.3. De katholieken 
Onder katholieke auteurs was de belangstelling voor de godsdienstpsychologie voor 
de Tweede Wereldoorlog minimaal. De reden hiervoor was de veroordeling van het 
modemisme door paus Pius X in zijn encycliek Pascendi dominici gregis van 8 
september 1907. Met de term modemisme doelde de paus op enkele uiteenlopende 
stromingen in de theologie, die met elkaar gemeenschappelijk hadden dat zij de 
katholieke levensbeschouwing wilden aanpassen aan de moderne tijd.140 Twee jaar 
eerder had de paus in zijn decreet Lamentabili op een groot aantal punten de theologie 
veroordeeld van de Franse priester Alfred Loisy (1857-1940), die als de belangrijkste 
exponent van deze nieuwe stroming kon worden beschouwd.141 Hoewel de modernis-
tische stromingen teveel uiteenliepen om van een coherent systeem te kunnen 
spreken, hadden zij toch een aantal punten gemeenschappelijk. Allereerst 
veroordeelden zij de manier waarop de kerk bleef vasthouden aan de Schrift als dé 
autoriteit op het gebied van de kennis van de natuurlijke werkelijkheid. Deze 
archaïsche houding leidde volgens hen tot een terugloop van het aantal gelovigen die 
hun heil begonnen te zoeken in andere, meer wereldse vormen van 
levensbeschouwing. De kerk kon haar positie alleen blijven behouden, enerzijds door 
een volledige scheiding tussen geloof en wetenschap, anderzijds door een relativering 
van de Bijbel als autoriteit op het gebied van de wetenschap. De Bijbel was voor de 
modernisten vooral een historisch document, dat het object vormde van de filologie 
en de godsdienstwetenschap. De natuurlijke werkelijkheid moest worden overgelaten 
aan de wetenschappen, die haar onafhankelijk van de Openbaring op haar 
wetmatigheid moesten onderzoeken. Met deze scheiding tussen geloof en wetenschap 
verwierpen de modernisten tevens de leer van het intellectualisme, volgens welk 
geloof bestond uit de door het verstand geleide ervaring van Gods plan in de 
natuurlijke en historische werkelijkheid. In plaats daarvan stelden zij, dat geloof een 
zaak was van het gevoelsleven, waarbij het bestaan van God nooit met zekerheid kon 
worden vastgesteld. De modernisten koesterden eveneens een relativerende visie op 
het dogma, dat volgens hen niet meer was dan een symbool waarmee aan het 
religieuze gevoel werd vorm gegeven. Het dogma beschouwden zij als een historisch 
gegeven, dat steeds opnieuw aan het religieuze gevoel van een bepaalde tijd moest 
worden aangepast 
In Pascendi dominici gregis verwierp Pius X met grote nadruk de manier waarop de 
religie door de modernisten werd gereduceerd tot een gevoel in de mens, hetgeen door 
hem werd gekarakteriseerd als de leer van de "vitale immanentie". Volgens de paus 
zijn de modernisten tot deze opvatting gekomen, omdat zij de natuurlijke Godskennis 
hebben verworpen, jazelfs elke vorm van uitwendige openbaring hebben geloochend. 
Wanneer God niet meer "buiten" gevonden kan worden, dan moet zij ergens "binnen" 
de mens liggen. Men gaat daarbij zelfs zover, dat men het bestaan aanneemt van een 
onbewuste regio in de mens, een "subconsciöntie", die de verborgen wortel zou zijn 
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van het religieuze streven. Volgens Pius X, die met de term "subconscientie" 
waarschijnlijk doelt op het "élan vital" van de Franse filosoof Henri Bergson (1859-
1941), maakt het modemisme het godsdienstig gevoel, dat "langs de weg der vitale 
immanentie uit de diepte der subconscientie naar boven drijft"142, tot de "kiem van 
alle godsdienst". Alle godsdiensten, met inbegrip van de katholieke, zijn volgens het 
modernisme geboren uit dit duistere, vormloze gevoel. Zo is ook het katholicisme 
geboren "uit geen ander beginsel dan dat van de immanentia vitalis". "Men is met 
verbazing geslagen over zulk een onbeschaamdheid in de bewering, over zulk een 
gemak in de godslastering."143 Temeer, daar het voornamelijk priesters zijn die deze 
gedachten met veel ophef verkondigen. Deze dwaling, volgens welke "onze heilige 
godsdienst niets anders zou zijn als een eigen en een vanzelf voortgebrachte vrucht 
der natuur"144 betekent volgens Pius X een volkomen vernietiging van de 
bovennatuurlijke orde.143 Ook de manier waarop het modemisme meent het dogma te 
zien als de formulering van het religieuze gevoel vindt in de ogen van Pius X geen 
genade. In plaats van uitdrukking te zijn van een absolute waarheid wordt het dogma 
zo tot de speelbal van een steeds veranderende innerlijkheid: "Aldus is de weg 
geopend tot de zakelijke verandering der kerkelijke leerstukken. Een eindelooze 
opeenstapeling van sophismen, waarin elke godsdienst zijn doodsvonnis vindt!"146 
Samen met de gedachte van de "vitale immanentie" leidt de symbolische interpretatie 
van de modemisten tot een relativisme ten aanzien van de waarheid van de 
verschillende religies. Immers, als het religieuze gevoel of de innerlijke ervaring 
beslissend wordt voor de waarheid van het geloof, dan is er niets dat het katholicisme 
nog onderscheidt van andere religies: "Met welk recht nu zouden de modemisten de 
waarheid aan de godsdienstige ervaringen ontzeggen, die bijvoorbeeld in den 
Mohammedaanschen godsdienst zijn te vinden? En krachtens welk beginsel zouden 
zij aan de Katholieken het alleen-bezit der ware ervaringen toekennen? Zij wachten er 
zich wel voor: deze half bedektelijk, genen openlijk, houden alle godsdiensten voor 
waar. Dat is ook een noodzakelijk uitvloeisel van hun stelsel."147 
In zijn encycliek veroordeelde Pius X de door de modernisten bepleite scheiding 
tussen geloof en wetenschap. Wanneer de wetenschap zich alleen met het kenbare 
mag bezighouden en het geloof alleen met het onkenbare, dan is het einde zoek. Dan 
wordt het onkenbare tot alles wat niet met het verstand kan worden gekend en dus 
voor eeuwig onkenbaar zal blijken. Het kan God zijn, maar ode de wereldziel van het 
rationalisme. Kortom, "het modemisme voert tot vernietiging van allen godsdienst. 
De eerste schrede werd gedaan door het Protestantisme; de tweede is gedaan door het 
modemisme, de volgende zal ons storten in het atheïsme."148 
Pius X veroordeelde het modemisme als een verderfelijke vorm van hoogmoed die 
overal en te allen tijde diende te worden bestreden: "Het is daarom. Eerwaardige 
Broeders, Uw plicht om die hoogmoedige menschen te dwarsboomen en hun 
onaanzienlijke ambten van minder beteekenis toe te wijzen: dat zij des te lager 
gesteld worden, naarmate zij hooger pogen te stijgen en dat hunne lagere plaats zelve 
hun de mogelijkheid beneme om schade aan te richten. Stelt verder, ofwel zelf, ofwel 
door de oversten uwer seminaries, een nauwgezet onderzoek in, naar de gezindheid der 
jeugdige clerici: degenen, bij wie Gij den geest van hoogmoed opmerkt, sluit hen 
onverbiddelijk van het priesterschap uit. God gave, dat men in het verleden altijd zóó 
was te werk gegaan, met de vereischte waakzaamheid en standvastigheid."149 
De encycliek van Pius X vormde het startsein voor een klopjacht op alle pogingen 
tot modernisering van de religie. Zo werden er in elk diocees tot geheimhouding 
verplichte instanties van toezicht ingesteld en werd aan elke clericus een anti-
modernisten eed opgelegd. Alles wat ook maar enigszins afweek van de orthodoxe 
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leer of als een wetenschappelijke kritiek daarop werd opgevat, werd als 
modernistische ketterij gebrandmerkt. De modernistenjacht, die in de periode van 
1907-1914 haar hoogtepunt vond, is in de herinnering blijven voortleven onder de 
naam "integralisme". Volgens L.J. Rogier was dit een ander woord voor een 
"ziekteverschijnser, dat hij omschreef als "de epidemie van een achterdocht, die zich 
wapende met alle instrumenten van de 'liefdeloze samenzwering': dieventaal in 
cijferschrift, stromannen, gefingeerde data en adressen, een stelselmatige 
lastercampagne en een ondergrondse spionagedienst"150. Deze heksenjacht werd onder 
het pontificaat van Benedictus XV enigszins getemperd. In zijn encycliek Ad 
beatissimi van 1 november 1914 waarschuwde deze paus tegen excessen en verbood 
hij het gebruik van de term integralisme.151 Desondanks bleef de sfeer in de 
katholieke wereld nog enige decennia bepaald door hel integralisme, dat een andere 
naam was voor reactionaire behoudzucht en (onder meer) afkeer van alles wat de 
godsdienst wilde verbinden met het gevoelsleven. 
In dit integralistisch klimaat kon de godsdienstpsychologie moeilijk gedijen. De 
exploratie van het religieuze gevoel kon al snel worden opgevat als een product van 
modernistische sympathieën. Dit gold met name voor Nederland, waar de katholieke 
kerk onder andere door de verzuiling uiterst behoudende trekken vertoonde152 en waar 
bijgevolg elke basis voor 'modernismen' ontbrak.153 De publicaties over de 
godsdienstpsychologie door Nederlandse katholieke auteurs zijn dan ook letterlijk op 
een hand te tellen. Als eerste kan vermeld worden de recensie in De Boekenschouw 
(1908) van Van Ginneken van de Nederlandse vertaling (1907) van The varieties of 
religious experience van James en van En face du fait religieux (1908) van de Franse 
jezuïet Lucien Roure. Volgens Van Ginneken dwingt de religieuze ervaring tot de 
erkenning van een God als een persoonlijke macht boven ons. Toch is God niet 
alleen boven ons. Hij is ook in ons. Wij kunnen Hem iets geven en iets van Hem 
ontvangen en zijn daardoor in staat tot zonde, schuld en wroeging. Dit zijn volgens 
Van Ginneken psychologische feiten, die wisselen met temperament, aanleg en 
volkskarakter. Het boek van Roure bezit een kostbare schat aan psychologische 
gegevens, die volgens hem in de toekomst nog verder moet worden uitgewerkt. Wat 
door Roure van katholiek standpunt wordt beschreven wordt door James "van zijn 
vaag-Christelijk-pragmatistische theorie uit soms tamelijk scheef belicht"154. Zijn 
boek heeft echter grote verdiensten, met name omdat hij ingaat op de bekering en de 
heiligheid, punten die door Roure niet worden behandeld. James' analyse van de 
bekering zou volgens Van Ginneken aan diepgang hebben gewonnen, wanneer zij in 
plaats van met "Amerikaansch-vaag-Christelijke" rekening zou hebben gehouden met 
katholieke bekeerlingen. De heiligheid en de ascese zijn door James "con amore" 
behandeld. Zijn grote kracht is, dat hij geen ongeordende reeks van psychologische 
feiten voorzet, maar deze feiten op uitstekende wijze zielkundig weet te doorgronden. 
Het is alleen jammer, aldus Van Ginneken, dat hij in zijn boek een hoofdstuk over 
filosofie heeft opgenomen, dat in wezen gaat over dogmatiek. Hierin worden "op zeer 
primitieve, soms zelfs naïef-domme manier (...) de katholieke leerstukken over het 
wezen van God bestreden"155. Daarnaast staan er nog enige beschouwingen in, die het 
gehele werk "ontsieren", en het zoal niet tot een slecht, dan toch tot een "verboden en 
gevaarlijk" boek maken voor leken. Voor hen "wier theologische studies dit 
meebrengen" raadde hij het boek "met aandrang" aan. Hij besloot zijn recensie met de 
opmerkelijke en vooruitstrevende conclusie: "Dat namelijk de meeste onzer 
dogmatische handboeken wel wat te uitsluitend in het teeken der dialectische 
metaphysiek staan. Wetenschap en godsdienstzin beide zouden erop winnen, als er 
ook wat meer toenadering kwam tot de pastoraalpsychologische praktijk."156 
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De welwillende houding van Van Ginneken bleef vooralsnog een unicum. Enkele 
jaren later verschenen er publicaties waarin een uiterst aggresieve toon werd 
aangeslagen tegen het werk van James en andere godsdienstpsychologen. Zo keerde 
Aengenent in een artikel in De Katholiek (1917) zich heftig tegen James' opvatting 
als zou de godsdienst niet meer zijn dan een van de vele psychologische 
verschijnselen die opbloeiden vanuit de mysterieuze diepten van het onderbewustzijn. 
Zo'n empiristische interpretatie was volgens Aengenent het gevolg van twee 
ontwikkelingen. Ten eerste de "feitenaanbidding" van de moderne psychologie, 
waardoor "de religieuse uitingen louter en alleen als psychologische feiten werden 
geanalyseerd en geclassificeerd, zonder dat men het onderzoek verder uitstrekte naar de 
objectieve waarheid"157. Als tweede oorzaak wees hij op de protestantse theologie, 
"die vanzelf tot psychologie was vergroeid": "Want nadat het rationalistisch element 
het bovennatuurlijk karakter aan den godsdienst had ontnomen, en het Kantianisme 
den philosophischen weg naar God had afgesneden, bleef er niets anders over dan de 
godsdienstige verschijnselen in den mensch als zuiver psychologische uitingen te 
bestudeeren."158 
Aengenent bekritiseerde James om het feit, dat hij zijn onderzoek beperkte tot 
religieuze genieën. Wanneer hij ook naar de "eenvoudige" katholieke gelovige had 
gekeken, dan had hij kunnen vaststellen, dat deze een "diepe verstandelijke 
overtuiging" had van de waarheid van zijn godsdienstige begrippen. Natuurlijk heeft 
de katholiek religieuze gevoelens, maar deze steunen op kennis van de godsdienst 
Voor de katholiek is het geloof een act van het verstand en van de wil, "en niet een 
product van vage aspiraties en gevoelens, die hun ontstaan en hun evolutie aan een 
blind instinct te danken hebben"159. Voor de katholiek is bovendien het geloof 
voortgekomen uit een van buiten af door God gegeven Openbaring en niet uit een 
proces van innerlijke ervaring. De waarheid van het geloof kan vanzelfsprekend een 
innerlijke ervaring te weeg brengen, deze laatste kan nooit de oorsprong van de 
waarheid zijn. 
Wat betreft het onderbewustzijn stelt Aengenent, dat dit in de variant van James en 
Myers een zwakke theoretische constructie is, die niet beter is dan wat de 
scholastieke psychologie hierover al eeuwenlang beweert Er zijn inderdaad gevoelens 
en voorstellingen die uit het bewustzijn verdwijnen en onbewust of onderbewust 
worden, naar de mate waarin ze nog met het bewustzijn in verbinding staan. Het 
aannemen van een subliminaal bewustzijn als afzonderlijk vermogen acht hij onjuist 
en verwerpelijk, zeker wanneer dit vermogen wordt voorgesteld als een bron van 
mysterieuze krachten, die verantwoordelijk is voor het brede scala van religieuze 
gevoelens. "Want stelt men den godsdienst voor als een product van het 
onderbewustzijn, dan is hij daarmede tevens verklaard tot een zaak van blind gevoel 
en phantasie, die iederen verstandelijken grondslag mist"160 Bevrediging van een 
religieus gevoel is geen waarborg voor objectieve geldigheid. Allerlei tegenstrijdige 
godsdiensten zullen zich dan gaan aanmelden als de meest volkomen bevrediging van 
het onderbewustzijn. Bovendien is er voor het bestaan van dit onderbewustzijn geen 
enkel bewijs en dit bewijs zal ook nooit worden gevonden aangezien het 
onderbewustzijn voor verstandelijk onderzoek onbereikbaar is. 
Ook de poging van James (en Leuba) om de bekering toe te schrijven aan de werking 
van het onderbewustzijn zonder enige invloed van verstand en wil werd door 
Aengenent als onwetenschappelijk van de hand gewezen: "Want vanwaar anders komt 
het verlangen om van een ongeloovige een geloovige te worden, dan uit het feit, dat 
men met zijn verstand steeds helderder de motieven om te gelooven inziet, dan uit de 
steeds aangroeiende kracht der rede-argumenten? Juist omdat er verstandelijke 
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motieven in het spel zijn, is het mogelijk, dat vóór den beslissenden stap twijfel en 
onzekerheid opkomen, dat men nu eens meer dan weer minder zich gewonnen geeft, 
ja dat het proces soms op eens een heel eind teruggaat. Het geheel is dus het werk 
van verstand en wil, twee vermogens, die hun zetel hebben in het gewone 
bewustzijn, en die bovendien, zoals wij weten, door Gods genade moeten worden 
geholpen."161 
Volgens Aengenent betekent dit alles niet, dat de katholieken zich niet met de 
godsdienstpsychologie moeten bezighouden. Integendeel, hier ligt een breed terrein 
dat ook de katholieken kunnen en moeten gaan bewerken. Het psychologisme en 
naturalisme van de godsdienstpsychologie zullen zij weten te voorkomen door uit te 
gaan van de genade Gods als de bron van het geloof en door rekening te houden met 
de belangrijke rol die daarbij gespeeld wordt door verstand en wil. Dat zijn 
"ongetwijfeld psychologische gebeurtenissen" die de moeite van het onderzoeken 
waard zijn. Op die manier zal men tot beter inzicht in de werking van de godsdienst 
komen dan wanneer men de godsdienst probeert te verklaren uit de werking van het 
onderbewustzijn. Dergelijke pogingen lopen immers noodzakelijk uit op 
"ondermijning van allen godsdienst". 
De capucijn Gervasius hekelde eveneens het anti-supranaturalistische karakter van de 
godsdienstpsychologie. In een artikel in het Tijdschrift voor Zielkunde en 
Opvoedingsleer (1919) stelde hij, dat de godsdienst voor de empirische 
godsdienstpsychologie niet meer is dan een psychische ervaring, waarin het gevoel de 
boventoon voert. Het verstand speelt slechts een secundaire, ondergeschikte rol en 
dient alleen om te formuleren wat in het gevoel gegeven is. Met andere woorden het 
verstandelijke karakter van de godsdienst is slechts van geringe waarde en is eerder 
bedreigend dan bevorderlijk voor de ontplooiing van het religieuze leven. De vraag of 
God bestaat laat de godsdienstpsychologie koud: "Waar het op aan komt is, of de 
godsdienst ons te eten zal geven en te drinken, ons verlangen naar eenheid en 
harmonie zal bevredigd worden. Want de godsdienst dient alleen om de praktische 
levensbehoeften en levensimpulsen te bevredigen."162 De nadruk op de innerlijke 
ervaring leidt tot een volstrekte individualisering van de religie. Immers, ieder mens 
bouwt zijn eigen godsdienstige stelsel naar eigen behoeften en normen. Deze 
individualisering wordt door de empirische godsdienstpsychologie zelfs tot norm 
verheven: "Wat nutteloos is voor de harmonische levensontplooiing in 
bovenomschreven zin, of die ontwikkeling in den weg staat, is abnormaal, 
pathologisch."163 
Evenals Aengenent gaf Gervasius de schuld aan de protestanten. Hij wees op de 
Lutherse oorsprong van de godsdienstpsychologie.164 Luthers subjectivisme zou deze 
psychologische verklaring hebben voorbereid en het was dan ook niet vreemd, dat de 
belangstelling ervoor toenam naarmate men steeds meer afkeer kreeg van dogma en 
autoriteit Bij Schleiermacher werd dit religieuze gevoel verabsoluteerd en tot 
grondslag van elke religie verklaard. Schleiermacher maakte aldus de weg vrij voor de 
godsdienstpsychologie en vervolgens hebben vooral liberaal-protestante theologen, 
die vanuit Lutherse beginselen zich van elk dogma proberen te bevrijden, zich met 
grote ijver op deze nieuwe wetenschap gestort 
In de godsdienstpsychologie, aldus Gervasius, nemen wil en emotie de leiding, die 
het verstand ontvalt. Maar met deze "op zich blinde krachten" zal de mens nooit zijn 
weg weten te vinden op het gebied van de godsdienstige waarheid. En op waarheid 
komt het aan in de godsdienst niet op het schone en het goede: "een godsdienst, die 
zijn belijders geen zekerheid waarborgt, niet heenbrengt over den twijfel, heeft geen 
waarde voor 't leven, en verdient niet den naam van religie. Hij lijkt veel eer op een 
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tering van het zieleleven dan een bevrediging van de door de modernen herhaaldelijk 
genoemde en geroemde instincten."163 Volgens Gervasius is godsdienst inderdaad een 
psychisch verschijnsel dat "heel het zieleleven omspant en dus een zeer waardig 
voorwerp wordt voor methodisch-psychologische studie"166. Daarbij dient men in 
eerste instantie uit te gaan van de rol van het verstand "dat de waarheden aanvaardt, 
zijn verhouding tot en plichten jegens God kent, en vrijelijk erkent" en de wil "die de 
onderwerping van verstand beveelt, zich zelf buigt voor Gods majesteit en Zijn 
heilige wetten, de uitwendige middelen gebruikt"167. Het gevoelsleven "met zijn 
njkdom en veelzijdige uitingen" is ook een machtige factor, maar slechts onder 
leiding van het verstand. De studie van de subjectieve aspecten van de godsdienst kan 
verder alleen tot aanvaardbare resultaten komen, wanneer deze in verband worden 
gebracht met de "objectieve" godsdienst, dat wil zeggen met de "theoretische 
waarheden, praktische plichten en cultureele hulpmiddelen, die onze juiste verhouding 
tot God uitdrukken en helpen beleven"168. Wanneer aldus de objectieve waarheid van 
de godsdienst de grondslag wordt van de subjectieve beleving, dan voorkomt men 
allerlei empiristische en positivistische vooroordelen en zal men de religieuze 
ervaring gaan zien als het gevolg van de genade Gods, dus "als een bovennatuurlijke 
gave, die zich vereenigt met de natuurlijke krachten der ziel, deze voorkomt, verheft, 
vergoddelijkt. De genade is als een bovennatuurlijk element dat zich innig en zeer 
harmonisch verbindt met de ziel en daarmee als 't ware één principium actionis 
vormt"169 
Ondanks alle kritiek is de empirische godsdienstpsychologie "niet totaal 
onvruchtbaar" gebleken. Haar beoefenaren zijn goed geschoold in psychologische 
ervaring en analyse en zijn dan ook tot waardevolle resultaten gekomen. Gervasius 
riep de katholieken op om het kaf van het koren te scheiden en te werken aan een 
ware katholieke godsdienstpsychologie. Als voornaamste ingrediënten hiervoor 
noemde hij: "vertrouwdheid met de moderne wetenschappelijke methoden, het zelf 
beleven van den godsdienst en eindelijk degelijke vorming in de wetenschap des 
geloofs"170. 
Gervasius kwam nog een keer terug op de godsdienstpsychologie in zijn artikel 'De 
Psychologie der Bekeering', eveneens gepubliceerd in het Tijdschrift voor Zielkunde 
en Opvoedingsleer (1920). Hij volgt hier in grote lijnen de kritiek van Geelkerken op 
de bekeringsstudies van Stanley Hall en zijn leerlingen en die van William James. 
Evenals Geelkerken maakt hij bezwaar tegen het positivistische uitgangspunt van de 
Amerikaanse godsdienstpsychologie en stelt hij, dat elk onderzoek naar de religieuze 
ervaring geleid wordt door filosofische en theologische uitgangspunten. Zo gaat de 
Amerikaanse godsdienstpsychologie ondanks haar empirische pretenties uit van de 
vooropgezette mening dat godsdienst louter een psychologische en biologische 
functie heeft binnen de ontplooiing van het individu. Het gevolg hiervan is, dat zij in 
hun bekeringsstudies geheel voorbijgaan aan de werking van het verstand en aan de 
rol van de sacramenten. Deze omissie zou waarschijnlijk zijn voorkomen, wanneer 
men ook katholieke bekeerlingen in de studie had meegenomen. Hij vindt meer 
bevrediging in de bekeringsstudie van de Franse dominicaan Th. Mainage, waarin 
bekering geanalyseerd wordt als een proces waarin verstand, wil, gemoed en 
hartstocht, kortom "heel de mens" wordt doordrongen van de waarheid van het 
Evange l i e . 1 7 1 Mainage, die zich alleen bezighield met katholieke 
bekeringsgeschiedenissen, had een zuiver apologetisch doel, namelijk te bewijzen dat 
bekering geen natuurlijk groeiproces was, maar een goddelijk werk. De 
geloofsbelijdenis van Mainage was naar de mening van Gervasius "goed te rijmen 
met een zoo objectief mogelijk onderzoek der feiten"172. Mainage heeft immers 
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willen aantonen, dat verstand, wil en gemoed alleen niet voldoende zijn voor de 
verklaring van de bekering, maar dat deze vooral ook moet wen-den toegeschreven aan 
de invloed van de goddelijke genade. 
Ook Roels had belangstelling voor de godsdienstpsychologie. In een lezing voor de 
Apologetische Vereeniging Petrus Canisisus in september 1919, die later werd 
gepubliceerd in De Beiaard (1919/1920), leverde hij felle kritiek op het 
psychologistisch karakter van de godsdienstpsychologie. Volgens hem heeft de 
psychologie de "quaestio facti", dat wil zeggen de vraag naar de "feitelijke toestand en 
de feitelijke ontwikkeling der psychische verschijnselen en processen" tot object. De 
"quaestio juris", dat wil zeggen de vraag naar de objectieve geldigheid van deze 
verschijnselen ligt buiten haar competentie. Voor de godsdienstpsychologie komt dit 
erop neer, dat deze discipline slechts religieuze verschijnselen tot voorwerp heeft en 
dat zij zich daarbij dient te onthouden van uitspraken over het "waarheids- of 
realiteitskarakter" ervan. Normerende oordelen horen in een empirische wetenschap 
niet thuis: "Wie ze erbinnen smokkelt, doet het óf als theoloog óf als philosooph en 
verbeurt alleen al om de onkunde of kwade trouw, waarvan hij blijk geeft, het recht 
uit naam der psychologie het woord te voeren."173 In de huidige 
godsdienstpsychologie zijn de grenzen tussen nonnen en empirie vrijwel verdwenen. 
In de Belijdenissen van Augustinus, de Imitatio Christi van Thomas à Kempis, de 
brieven van Paulus, de Summa van Thomas van Aquino en het leven van de 
H.Theresia ligt een uitgebreid godsdienstpsychologisch programma, dat "den 
Katholiek niet anders dan gunstig tegenover de godsdienstpsychologie kan 
s temmen" 1 7 4 . Onder invloed van Luther en Schleiermacher is de 
godsdienstpsychologie echter een andere kant opgegaan: "Slechte vrienden, de 
protestantsche theologie en de positivistische philosophie hebben haar op den 
verkeerden weg gebracht, maar heel haar verleden, haar afkomst, de omgeving, waarin 
zij is opgegroeid, de school, die zij heeft gemaakt, geven ons het recht te hopen, dat 
zij zich eens de roemruchte tradities zal herinneren, waarvan zij in een onzalig 
oogenblik is afgeweken."175 
Roels spoorde zijn gehoor aan om de draad weer op te nemen, temeer daar het gaat 
om een nieuwe fase in "den geweldigen strijd om de ziel, die op het oogenblik in de 
wetenschappelijke wereld wordt uitgevochten"176. Volgens hem is de geschiedenis 
van de wijsbegeerte niets anders dan het epos van de "eeuwenlange, steeds op en neer 
golvende worsteling om het zijn of niet zijn der menschelijke ziel". Het 
slothoofdstuk hiervan "speelt zich nu onder onze oogen af'177. Na het vulgaire 
materialisme van de vorige eeuw, de "excessen" van de psychoanalyse en het 
psychologisme in de filosofie en ethiek, veroordeelt nu de godsdienstpsychologie de 
dogmatiek als uit de tijd en acht zij zichzelf in staat haar rol over te nemen. De 
katholieken moeten daarbij niet steeds proberen anderen de schuld in de schoenen te 
schuiven. Zij zijn door hun eigen apathie aan deze excessen mede schuldig: "Wij 
hebben niets gedaan om van het oogenblik, dat de werkelijke ondergrond van al dat 
wetenschappelijk gedoe met het psychische, het heimwee naar de eigen vreemd 
geworden ziel, niet meer viel te miskennen, de beweging in goede banen te leiden... 
Wij doen immers niet mee aan het nieuwere onderzoek, wij zweren toch maar bij een 
middeleeuwsche Metaphysiek, zonder dat we ooit eens onze wijsbegeerte aan de 
positieve gegevens der moderne psychologie probeeren te toetsen."178 
De katholieken mochten onder geen beding toelaten, dat de materialisten zich nu ook 
op het onderzoek van de godsdienst gingen werpen: "De schatten, die er in de levens 
onzer heiligen, de leerboeken onzer asceten, de confidenties onzer mystici besloten 
liggen, zullen wij zelf uitgraven."179 De katholieken zullen zelf wel erop wijzen, hoe 
145 
de liturgie de ziel bevredigt en wat de biecht "met haar besef van schuld en de wil tot 
boete, louter natuurlijk al, op het gewroet van den psychoanalyticus voorheeft; op 
het krankzinnige van pogingen om het Katholieke cultusceremonieel en de 
dwanghandelingen van een neurasthenicus over één kam te scheren"180. Zij zullen 
daarbij gebruik maken van moderne methoden, met name van het vragenlijst-
onderzoek. Experimenteel onderzoek acht Roels niet van toepassing, omdat de 
religieuze ervaring niet willekeurig is op te roepen. Gesteld dat het mogelijk zou 
zijn, dan vormde de eerbied voor het godsdienstig leven hier alsnog een beletsel. 
Volgens Roels is de tijd rijp om "af te stevenen" op een katholieke 
godsdienstpsychologie, die voor de apologetiek van grote waarde zal zijn. Zoals hij 
dat ook al had bepleit voor de psychologie van arbeid en beroep, drong hij aan op de 
oprichting van een Katholiek Instituut voor Godsdienstpsychologie, waar 
wetenschappers van diverse pluimage met elkaar zouden samenwerken aan een 
werkelijk katholieke godsdienstpsychologie. Zo'n multi-disciplinair team is 
noodzakelijk, niet alleen omdat het domein van de godsdienstpsychologie door één 
persoon niet meer is te overzien, maar ook omdat geen enkele psycholoog, alle goede 
voornemens ten spijt, de verleiding kan weerstaan om met zijn empirische gegevens 
"op het gebied der theologie te gaan stroopen"181. Het wantrouwen in confessionele 
kring jegens de godsdienstpsychologie is voor een groot deel het gevolg van deze 
"onhebbelijkheid". Samenwerking met theologen is hiertegen de beste remedie. 
Daarnaast kan de godsdienstpsychologie de hulp gebruiken van filosofen, literatoren, 
historici, medici en anderen. Aangezien al deze geleerden vaak ook lid zijn van de 
Apologetische Vereeniging Petrus Canisius, ligt het volgens Roels voor de hand om 
het Instituut op te richten binnen deze vereniging. 
Het Katholiek Instituut voor de Godsdienstpsychologie zou moeten beginnen met de 
opstelling van een psychologie der heiligen. De verschillende heiligenlevens worden 
daartoe met behulp van gestandaardiseerde vragenlijsten onderzocht, waarna alle 
antwoorden samen met nauwkeurige citaten en opgave van bronnen worden 
ingeleverd bij een "centrale", bestaande uit theologen, filosofen, historici en 
psychologen. Deze construeren uit de gegevens ofwel één psychologie der heiligen 
ofwel meerdere psychologiefin, bijvoorbeeld van de martelaar, de belijder, de 
maagden, de stichters van religieuze orden enzovoorts. Voor de apologetiek is zo'n 
wetenschappelijk gefundeerde heiligenpsychologie van eminent belang. Men krijgt 
aldus beter inzicht in de invloed van de opvoeding en van de natuurlijke en religieuze 
omgeving op de godsdienstige ontwikkeling van het kind. De religieuze 
voorstellingen, oefeningen en ceremonieën kunnen vervolgens hieraan worden 
aangepast. De studie van de puber en zijn religieuze crisis verdient daarbij extra 
aandacht. Roels pleit tenslotte voor toepassing van sociaal-psychologische inzichten: 
de psychologie van de boer, van de arbeider, van de kantoorklerk en van allerlei 
andere maatschappelijke standen vereisen steeds weer een andere apologie. Door 
toepassing van de sociale psychologie zal men komen tot een "differentieele 
apologetiek", die nauwkeurig rekening houdt met het karakter van de verschillende 
bevolkingsgroepen. 
Het door Roels bepleite Katholiek Instituut voor de Godsdienstpsychologie kwam, 
evenmin als zijn Instituut voor Bedrijfs- en Handelspsychologie, niet van de grond. 
De apologetische Vereeniging Petrus Canisius gaf uiteindelijk geen gehoor aan zijn 
oproep, dat toepassing van de moderne godsdienstpsychologie "een der krachtigste 
apologieën zal zijn voor het van-nu-en-van-alle-tijden der Katholieke waarheid, die 
ondanks haar ouderdom van eeuwen, jong en levenskrachtig genoeg blijkt om aan de 
nieuwste stroomingen op wetenschappelijk gebied richting en leiding te geven"182. 
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Na de rede van Roels viel in katholieke kring een stilte rond de 
godsdienstpsychologie. Pas in 1937 werd dit stilzwijgen doorbroken met de inleiding 
van Rutten voor de Vierde Algemeene Vergadering van de Vereeniging voor 
Thomistische Wijsbegeerte. Onder de titel 'Het domein der godsdienstpsychologie' 
probeerde hij de plaats te bepalen van de godsdienstpsychologie als een autonome, 
empirische wetenschap met een eigen object en een eigen methode. Als empirische 
wetenschap onderzoekt de godsdienstpsychologie de menselijke gedragswijzen primair 
zoals die direct worden aangetroffen en secundair zoals deze kunnen worden gekend uit 
schriftelijke of mondelinge mededelingen. Alle godsdienstige gedragingen die voor 
het subject zelf dan wel voor anderen waarneembaar zijn kunnen worden gerekend tot 
het domein van de godsdienstpsychologie. Dat wil zeggen zowel de innerlijke daden, 
zoals een act van berouw, als de uiterlijke, zoals deelname aan een van de 
sacramenten horen tot haar domein. Hetzelfde geldt voor de gevoelens die de 
godsdienstige handelingen begeleiden, zoals het gevoel van vrede en rust na de biecht 
en het gevoel van zekerheid in bezit te zijn van het ware geloof. Kennis van de 
ontwikkelingspsychologie, de sociale psychologie en de typologie zijn hier van 
belang. Kennis van de dogmatiek is eveneens geboden, aangezien het dogma een 
belangrijke rol speelt bij vorm en inhoud van het religieuze gedrag. Het dogma als 
zodanig kan en mag geen object zijn van het godsdienstpsychologisch onderzoek. 
Door observatie van de godsdienstige gedragswijzen en van de invloed daarop van 
persoonlijke, sociale en tijd-ruimtelijke factoren probeert de godsdienstpsychologie te 
komen tot de opstelling van empirisch-psychologische wetten, met behulp waarvan 
het waarneembaar godsdienstige gedrag kan worden verklaard. Vragen die zij daarbij 
stelt zijn onder andere: hoe zien de religieuze voorstellingen van kinderen eruit, 
waarin verschilt het godsdienstig leven van de intellectueel van dat van de 
"eenvoudigen van geest", wat is het effect van de lichaamshouding bij het gebed en 
welke affectieve reacties treden erop bij de omgang met bepaalde geloofswaarheden. 
Wat betreft de methode van de godsdienstpsychologie stelt Rutten, dat deze afgestemd 
moet zijn op het object en niet andersom. Dat wil zeggen, dat de methode moet 
leiden tot de opstelling van exacte wetten, waarin de regelmaat tussen de 
verschijnselen is vastgelegd. Door de godsdienstpsychologie zal bijvoorbeeld moeten 
worden vastgelegd hoe een bepaald godsbeeld samengaat met een bepaalde vorm van 
godsdienstig gedrag. Evenals zijn leermeester Roels acht Rutten een experimentele 
methode à la Girgensohn hier niet of nauwelijks van toepassing, aangezien slechts 
weinig godsdienstige gedragingen zich lenen voor experimenteel onderzoek. Vooral 
het verslag door de proefpersoon van wat er in hem omgaat tijdens een experimenteel 
opgewekte religieuze ervaring is een moeilijke opgave. Dit verslag is vaak weinig 
nauwkeurig en daarom niet geschikt om er bepaalde regelmatigheden op te baseren. 
Voorlopig staat de godsdienstpsychologie alleen de weg open van de nauwkeurige 
observatie en descriptie van de verschillende godsdienstige gedragingen naar leeftijd, 
ontwikkeling en geaardheid.183 Op basis hiervan kan men komen tot een classificatie 
van de verschillende religieuze gedragswijzen en kan vervolgens de invloed van 
persoonlijke factoren worden beschreven. Uiteindelijk leert men dan het religieuze 
verschijnsel kennen als een zinvolle reactie op nauwkeurig omschreven innerlijke en 
uiterlijke condities. Abstraherend van de tijd-ruimtelijke omstandigheden wordt het 
gedrag verklaard als uiting van een bepaalde psychologische hoedanigheid die maakt 
dat een persoon op de voor hem specifieke manier handelt De godsdienstpsychologie 
kan op deze manier van voordeel zijn voor de pastorale praktijk, met name bij de 
begeleiding en interpretatie van godsdienstig gedrag van personen waar de pastor 
vanuit eigen ervaring weinig inzicht in heeft, zoals bij kinderen, vrouwen en 
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personen met ernstige psychische afwijkingen. Tussen praktijk en wetenschap blijft 
altijd een kloof bestaan, in zoverre de wetenschap slechts een verklaring geeft voor 
meerdere gevallen tegelijk en het godsdienstige gedrag van het individu steeds weer 
anders is. 
De wetenschap blijft ook op een ander punt in gebreke. Zij houdt zich namelijk niet 
bezig met de eventuele rol van bovennatuurlijke factoren in het religieuze gedrag. 
Terwijl het godsdienstig leven van het individu altijd een dienst is aan God en een 
natuurlijke verklaring alléén tekort schiet, kan en moet de psycholoog van de 
bovennatuurlijke werking abstraheren. Hij dient zich te beperken tot het verloop van 
de psychische activiteit als zodanig, zonder notie te nemen van het feit of de genade 
werkzaam is of niet. Immers, de verschijnselen die hij onderzoekt worden onder de 
werking van de genade niet wezenlijk anders. Zij blijven onveranderd luisteren naar 
natuurlijke wetten: "De daad van SUgnatius, toen hij in het water sprong, waarderen 
we als gelovige als daad van bovennatuurlijke liefde. Maar die handeling was en 
bleef, voor zover ze empirisch constateerbaar was, een natuurlijke activiteit. Een 
fysioloog en een psycholoog kunnen die sprong in het water beschrijven, ieder naar 
zijn gezichtspunten, en bevinden, dat die activiteit luistert naar de gewone princiepen 
van de natuur."184 Ook onder de werking van de genade, aldus Rutten, blijft het 
godsdienstig gedrag afhankelijk van fysische, fysiologische en psychologische 
wetten. De godsdienstpsychologie hoeft de werking van de genade niet in haar 
verklaring op te nemen, "als zij zonder die factor verklaren kan, wat zij verklaren 
moet"m. Hij maakt een uitzondering voor het wonder, dat alleen door de invloed van 
bovennatuurlijke factoren kan worden begrepen. 
De methodologische scheiding tussen wetenschap en theologie is volgens Rutten in 
de loop der eeuwen zeer vruchtbaar gebleken en ook voor de godsdienstpsychologie 
zal dat het geval zijn. Daar komt nog bij, dat de genade als gedragsantecedent van een 
totaal andere orde is dan het waarneembare psychische verschijnsel. De psycholoog 
krijgt slechts de uitwerking van de genade te zien, de genade als zodanig ontgaat aan 
zijn observaties. De genade mag daarom niet in zijn verklaring worden opgenomen: 
"Wie de bovennatuur invoert als verklaringsfactor, zet een stap buiten de 
verklaringswijze der psychologie."186 Zo kan de vraag of stigmatisatie door 
goddelijke genade tot stand komt door de psychologie nooit worden bevestigd of 
ontkend. De psychologie kan alleen de psychofysische en psychologische 
voorwaarden voor het stigma blootleggen: "Wie als psycholoog hier bevestigt, 
begaat een even grote fout, als wie als psycholoog hier zou ontkennen, aangezien de 
genadewerking hem als psychologisch onderzoeker ten enen male ontgaat"187 
De scheiding tussen theologie en psychologie impliceert niet alleen, dat de theologie 
zich niet met de psychologie moet bemoeien, maar ook dat de psychologie zich niet 
moet bezighouden met de vraag naar het wezen der religieuze verschijnselen. Het 
antwoord op die vraag vormt het exclusieve terrein van de theologie. Ook volgens 
Ruiten heeft de godsdienstpsychologie de fout gemaakt niet genoeg eerbied te hebben 
voor de competentie van de theologie. Deze bestudeert weliswaar dezelfde 
verschijnselen, maar doet dat vanuit een totaal andere invalshoek. De psycholoog 
dient zijn grenzen te kennen, ook al is de bekoring nog zo groot "om die grenzen te 
overschrijden, wijl de godsdienst tot stand komt met functies, die de psycholoog 
onderzoekt; maar zijn fiasco is even onvermijdelijk als dat van de chemicus, die een 
chemische godsdienst zou willen construeren, omdat de monstrans van goud is en de 
hostie van brood"188. De fout van de godsdienstpsychologie is het gevolg van een 
"vermetel vertrouwen" in de wetenschap. Vanuit een geloof in de oplosbaarheid van 
alle raadsels meent men, dat de tijd is aangebroken dat de wetenschap de godsdienst 
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gaat vervangen. Dit geldt bijvoorbeeld voor Leuba, volgens wie het geloof in God 
een vorm is van behoeftebevrediging en dus een illusie, die spoedig door de 
wetenschap terzijde zal worden geschoven. Het feit echter, dat godsdienst een bepaalde 
behoefte bevredigt zegt nog niet, dat God niet bestaat. Dezelfde fout wordt gemaakt 
door Freud en Jung. Het enige wat zich in hun theorieën psychologisch laat 
verantwoorden is de "onverwoestbare behoefte" aan religie. Maar uit het feit, dat de 
mens God nodig heeft, kan volgens Rutten ten enen male niet worden geconcludeerd, 
dat God en godsdienst slechts "een fantoom " zijn.189 
Is de godsdienstpsychologie dus "methodisch zonder confessie", dat wil zeggen dat zij 
de theologie zoveel mogelijk buiten de deur houdt en andersom, het onderzoek van de 
religieuze verschijnselen vereist toch, dat de psycholoog gelovig is. Hoewel de 
werking van de genade aan elke empirische bepaling ontsnapt, is deze werking toch 
transparant in de religieuze verschijnselen aanwezig. Soms komt het voor, "dat we 
bij onszelf constateren een zachte drang tot bepaalde daden van offervaardigheid, 
terwijl geen van de natuurlijke motieven, waaraan we zo vele daden van onszelf 
onderworpen weten, voldoende is om ons een redelijke verklaring te bieden."190 
Volgens Rutten laat de kennis als psycholoog "ons hier in de steek" of beter gezegd: 
"juist deze kennis maakt het ons mogelijk als gelovig psycholoog een leegte te 
constateren, en het is ons geloof en onze godsdienstkennis, die hier de ontbrekende 
schakel aanbieden"191. Een ongelovig psycholoog "kan de sluitsteen niet leggen"192. 
Daar komt nog bij, dat de uiteenlopende religieuze handelingen altijd vanuit een 
bepaald gezichtspunt worden gesynthetiseerd. De onderzoeker moet de religieuze 
verschijnselen altijd intentioneel meevoltrekken om de zin ervan te begrijpen. Zijn 
eigen persoonlijke en religieuze achtergrond speelt hier een belangrijke rol. Als hij 
gelovig is, dan zal hij zich des te beter kunnen inleven in het gedrag van de gelovige: 
"Zijn subjectieve activiteit bevordert de objectiviteit van zijn oordeel in bepaalde 
gevallen."193 Met andere woorden, hoewel de genade niet door de psycholoog kan 
worden geobserveerd, vertonen de verschijnselen die hij observeert pas een zinvolle 
samenhang, wanneer ze vanuit de genade worden geïnterpreteerd. Hieruit volgt het 
"verbluffende feit", dat "alleen de gelovige psycholoog in staat is 
godsdienstpsychologie in haar volle omvang te bedrijven en met volledig besef van 
de waaide van haar resultaten te beoefenen"194. 
4.3. Han Fortmann en de godsdienstpsychologie 
4.3.1. De Nouvelle Théologie 
Na de Tweede Wereldoorlog mocht de godsdienstpsychologie in katholieke kring zich 
verheugen in een toenemende belangstelling. Een belangrijke reden hiervan was de 
opkomst uit Frankrijk van de zogenaamde Nouvelle Théologie. Onder invloed van 
het existentialisme en het christelijk personalisme streefden de aanhangers van deze 
nieuwe richting naar een benadering van het geloof als een persoonlijke overgave aan 
God in plaats van als het puur intellectief aannemen van een dogmatisch geheel van 
geloofswaarheden. Men riep daarbij op tot een 'retour aux sources', dat wil zeggen 
tot een terugkeer naar de Bijbel als de levende bron van het christelijk geloof. De 
scheiding tussen dogmatiek en exegese, die onder invloed van de scholastiek was 
ontstaan, diende ongedaan te worden gemaakt Door deze scheiding was de dogmatiek 
ontaard in een subtiel, maar leeg 'begrippenspel' en was de exegese een zaak 
geworden van profane wetenschappen als de filologie en de archeologie. In plaats van 
zich bezig te houden met de verstandelijke fundering van het dogma, moest de 
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dogmatiek proberen aan te sluiten bij de oorspronkelijke geest van de Bijbel. 
Daarnaast bepleitten de voorstanders van de Nouvelle Théologie een terugkeer naar de 
geschriften van de kerkvaders die beter leken aan te sluiten bij de eigen 
personalistisch-existentialistische visie op het geloof dan de tijdloze abstracties van 
de scholastiek. Door een terugkeer tot de bronnen kon het geloof weer aansluiten bij 
de vragen en noden van de hedendaagse mens.195 
Een van de belangrijkste vertegenwoordigers van de Nouvelle Théologie was de aan 
de theologische faculteit van Lyon-Fourvière werkzame jezuïet J. Daniélou (1905-
1974).196 In 1946 publiceerde deze in het tijdschrift Études het artikel 'Les 
Orientations présentes de la Pensée religieuse', dat als programma ging fungeren van 
de nieuwe theologie. Daniélou schreef hierin, dat de tijd was aangebroken om de 
breuk tussen de theologie en het leven te helen door herbronning aan de bijbel, 
patristiek en liturgie, door aansluiting te zoeken bij existentialisme en marxisme met 
hun noties over subjectiviteit en gemeenschap en tenslotte door een apostolaire inzet 
voor een christelijk leven in individueel en sociaal opzicht en daarmee voor een 
herstel van de zin voor het Transcendente. Verder moet gewezen worden op de 
eveneens in Lyon-Fourvière werkzame H. de Lubac SJ (geb. 1896), die in zijn werk 
Le Surnaturel (1946) een nieuwe, meer humanistische positie probeerde in te nemen 
in het eeuwenoude debat over de verhouding tussen natuur en genade. Volgens De 
Lubac was in de late scholastiek een steeds grotere scheiding ontstaan tussen natuur 
en genade, waardoor de genade als een volstrekt gratuite daad van God werd 
voorgesteld. In Le Surnaturel betoogt hij daarentegen, dat de bovennatuurlijke orde 
de mens in zijn diepste wezen aangrijpt en dat de mens bijgevolg een wezenlijk en 
natuurlijk verlangen heeft naar gemeenschap met God. De mens kan zijn eigen 
natuur niet denken zonder dit natuurlijk verlangen naar een bovennatuurlijke 
transcendentie. 
Behalve door herbronning aan Bijbel en Patristiek, aansluiting bij de moderne 
wijsbegeerte en "humanisering van de genade" kenmerkte de nieuwe theologie zich 
door een klemtoon op het historische karakter van de theologie. Hier werd het 
voortouw genomen door de eveneens in Lyon werkzame H. Bouillard SJ (1908-1981) 
in zijn studie Conversion et Grâce chez S. Thomas d'Aquin (1944). Volgens 
Bouillard kan de theologie de eeuwige waarheid van de Openbaring nooit volledig 
kennen, omdat de schema's, noties en systemen waarvan zij gebruik maakt altijd 
contingent zijn. In de poging tot uitdrukking van de eeuwige waarheid wisselt het 
ene contingente systeem het andere af. Hij meent, dat een dergelijke wisseling van de 
wacht zelfs noodzakelijk is. De eeuwige waarheid vereist zelfs verandering en 
ontwikkeling van de contingente schema's en systemen om haar actualiteit te kunnen 
blijven behouden voor de menselijke geest, die voortdurend evolueert en steeds weer 
nieuwe noties in zich opneemt. Een theologie moet volgens Bouillard steeds 
opnieuw worden geactualiseerd, wil zij niet aan betekenis verliezen. 
Bouillards beweringen vormden de aanleiding voor een heftige reactie van de 
conservatieve dominicaan R. Garrigou-Lagrange (1877-1964). In het tijdschrift 
Angelicum (1946) schreef deze het artikel 'La nouvelle théologie où va-t-elle?'. Het 
antwoord was gauw gegeven: 'Elle revient au modernisme'. Volgens Garrigou-
Lagrange krijgt Thomas in de nieuwe theologie niet de plaats die hem door de Codex 
en de pausen is toebedeeld. De aanval van Garrigou-Lagrange volgde op die van zijn 
ordegenoot M. Labourdette OP in de Revue Thomiste van hetzelfde jaar. Labourdette 
wees erop, dat de theologie een intellectuele aangelegenheid moest blijven en dat de 
leer van Thomas van Aquino de beste garantie vormde voor een wetenschappelijke 
verwerking van de geloofsinhouden. Hij veroordeelde de manier waarop het thomisme 
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door de aanhangers van de Nouvelle Théologie werd gerelativeerd tot een contingent, 
uit de tijd geraakt systeem van categorieën, waarin de geest van de Patristiek verloren 
zou zijn gegaan. Volgens hem zou afwijking van de gedachten van Thomas leiden tot 
een gevaarlijke, irrationele vorm van theologie. 
De interventies van Garrigou-Lagrange en Labourdette leidden tot een heftig debat 
over de waarde en de plaats van de scholastiek in de theologie.197 Zo verscheen in het 
tijdschrift Recherches de science religieuse (1946) vaneen anonieme groep 
aanhangers van Bouillard een artikel onder de titel 'La théologie et ses sources. 
Réponse aux Études critiques da la Revue Thomiste'. Hierin wordt gesteld, dat de 
Kerk op ieder ogenblik het geheel der Openbaring bezit, maar dat de inhoud van de 
Openbaring nooit geheel kan worden uitgediept. Van de onuitputtelijke rijkdom 
belicht en ontwikkelt zij slechts één bepaald aspect. Men mag de Openbaring of dé 
theologie nooit associëren met één bepaalde theologie, ook al is die van Thomas van 
Aquino. 
In het debat werd ook stelling genomen door B. de Solage, thomist en rector van het 
Institut Catholique te Toulouse. In een briefwisseling met de provinciaal der 
dominicanen, J. Nicolas, welke werd gepubliceerd in het tijdschrift Bulletin de 
Literature Ecclésiastique (1947) bekritiseerde De Solage het door Gamgou-Lagrange 
gemaakte verwijt dat de nieuwe theologie modernistisch zou zijn. In een later artikel 
in dezelfde jaargang met als titel 'Pour l'honneur de la Théologie. Les contresens du 
R.P. Garrigou-Lagrange' stelt hij, dat men tegen de geest van Thomas handelt, 
wanneer men bij voorbaat elkanders opvattingen veroordeelt en zichzelf vastlegt op 
verworven posities. Hij wijst erop, dat het niet gaat om louter een twist tussen 
dominicanen en jezuïeten, omdat Garrigou-Lagrange met zijn aanval ook 
progressieve ordegenoten in het Parijse studiehuis Le Saulchoir op het oog heeft 
gehad. Vooral het werk van de daar (tot 1942) docerende MI>. Chénu (geb. 1895) 
en Y. Congar (geb. 1904), die eveneens streefden naar een historisering en 
actualisering van de theologie, moest Garrigou-Lagrange een doom in het oog 
geweest zijn. 
De opmars van de Nouvelle Théologie en de felle discussies die zij opriep leidden tot 
de uitvaardiging door Pius XII van de encycliek Humani generis op 12 augustus 
1950. De paus schreef hierin, dat het onverantwoord was om het theologisch erfgoed 
van eeuwen te verwerpen. Volgens hem zou het "hoogst onvoorzichtig" zijn, "als 
men zoveel belangrijks, dat mannen met meer dan gewone geestesgaven en heiligheid 
onder toezicht van het gewijde leergezag en onder de verlichting van de Heilige Geest 
in een arbeid van meerdere eeuwen hebben uitgedacht, geformuleerd en gepreciseerd 
om de geloofswaarheden steeds nauwkeuriger uit te drukken, zou verwaarlozen, 
verwerpen, of waardeloos maken, om het dan te vervangen door benaderende 
begrippen en door enkele vlottende en vage uitdrukkingen van een nieuwe filosofie, 
die als een bloem op het veld vandaag bloeien en morgen verwelken; hierdoor zou 
men ook het dogma zelf als het ware tot een riet maken, door de wind bewogen"198. 
De verachting van de scholastieke filosofie heeft volgens de paus geleid tot 
verwaarlozing en zelfs minachting voor het leergezag van de kerk. Zo wordt door de 
Nouvelle Théologie genegeerd wat door de pausen in hun encyclieken is gezegd over 
de aard en de inrichting van de Kerk "met de bedoeling om een vaag begrip ingang te 
doen vinden, dat volgens hun zeggen ontleend is aan de oude, vooral de Griekse 
vaders"199. De aanhangers van de Nouvelle Théologie verkeren abusievelijk in de 
mening, dat de pausen niet willen interveniëren in theologische kwesties en dat men 
daarom maar moet terugkeren naar de oorspronkelijke bronnen. Volgens Pius XII is 
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het waar, dat de pausen eerst de theologen met elkaar laten disputeren, maar dat, 
wanneer eenmaal in een encycliek een uitspraak is gedaan over een 
geloofsaangelegenheid, deze geen vrije kwestie meer is. 
In zijn encycliek, die tevens was bedoeld om een halt toe te roepen aan de kritiek op 
het intellectualistische karakter van de thomistische wijsbegeerte, legde de paus een 
grote nadruk op het verstand als de enige manier om het bestaan van een persoonlijke 
God met zekerheid aan te tonen. De waarheden die door het verstand zijn opgesteld 
kunnen dan ook niet zomaar als historische en contingente gegevens terzijde worden 
geschoven. God heeft het menselijk verstand niet geschapen om telkens weer 
nieuwigheden in te stellen tegenover de op juiste wijze verworven waarheden, maar 
"om eventueel ingeslopen dwalingen te corrigeren en om de ene waarheid toe te 
voegen aan de andere". Daarom mag een christelijk filosoof of theoloog "niet overijld 
en lichtvaardig alle nieuwigheden aanvaarden, die voortdurend worden uitgedacht, 
maar hij moet die met de grootste zorg onderzoeken en critisch afwegen om de reeds 
verworven waarheid niet te verliezen of te misvormen, tot groot gevaar en nadeel 
voor het geloof zelf*200. 
Aan het slot van zijn encycliek gaf Pius XII de bisschoppen en religieuze oversten 
het bevel erop toe te zien, dat de veroordeelde meningen niet meer zouden worden 
gedoceerd of in bijeenkomsten en geschriften zouden worden verkondigd. Toch liet de 
paus een klein deurtje open voor vernieuwing, in zoverre hij de geleerden opriep hun 
wetenschap vooruit Ie brengen en "met de nodige voorzichtigheid en reserve" kennis 
te nemen van de "nieuwe vraagstukken, die door de moderne cultuur en ontwikkeling 
aan de orde zijn gesteld"201. De grenzen die door het leergezag worden gesteld mogen 
daarbij niet uit het oog worden verloren. 
Humara generis kon niet verhinderen, dat de Nouvelle Théologie geleidelijk meer 
aanhang verwierf. Ook in Nederland groeide de interesse voor deze stroming die nauw 
aansloot bij de verschillende personalistische stromingen die na de oorlog het 
denkklimaat bepaalden. In het begin van de jaren vijftig was voor vooruitstrevende 
katholieke theologen echter nog voorzichtigheid geboden. Zo was consultor Tromp 
in 1954 hier niet alleen (en zelfs niet in de eerste plaats) voor een onderzoek naar de 
zogenaamd ongeoorloofde psychotherapeutische activiteiten van Terruwe en 
Duynstee. Hij was hier ook, en met name, om een onderzoek in te stellen naar de 
verbreiding van de Nouvelle Théologie aan de Nederlandse seminaries. Tromp zette 
een groot aantal mensen onder zware druk over wat zij konden vertellen over het 
"verderfelijke gif' van de Nouvelle Théologie. Als gevolg van zijn visitatie werd de 
Warmondse seminarietheoloog K. Steur (1905-1985) uit zijn ambt ontzet. Deze zou 
tegen de vermaning van Pius XII in in zijn colleges de denkbeelden van Congar, De 
Lubac en Daniélou hebben uitgedragen. Hein Ruygers werd verboden nog langer 
psychologie en ethiek te doceren aan het grootseminarie Hoeven. Tal van andere 
docenten kregen een waarschuwing of werden op andere wijze de wacht aangezegd. 
Volgens Tromp waren met deze maatregelen "de moeilijkheden op de seminaries in 
Nederland opgelost"202. 
De "gifplanten" van de Nouvelle Théologie waren echter te diep geworteld om met 
één visitatie te worden uitgerukt De Nouvelle Théologie won ook in Nederland hoe 
langer hoe meer aan invloed en zou hier internationaal bekende vertegenwoordigers 
krijgen. Zo kan gewezen worden op de dogmaticus P. Schoonenberg SJ (geb. 1911), 
die in 1948 aan de theologische faculteit der jezuïeten promoveerde op een (niet 
gepubliceerd) proefschrift over de Nouvelle Théologie. Van de hand van 
Schoonenberg verscheen het vierdelige werk Het geloof van ons doopsel (1955-
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1962), dat steile door de nieuwe stroming was beïnvloed. Als medewerker van het 
Hoger Katechetisch Instituut te Nijmegen had Schoonenberg een belangrijke stem in 
de samenstelling van de Nieuwe Katechismus, die in 1964 verscheen. In hetzelfde 
jaar werd hij benoemd tot hoogleraar dogmatiek aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen.203 Verder moet genoemd worden de exegeet W. Grossouw (geb. 1906), 
wiens Bijbelse vroomheid . Beschouwingen over de spiritualiteit van het Nieuwe 
Testament (1955) geheel in het teken stond van de "herbronning" aan de H. Schrift 
Ook Grossouw was verbonden als hoogleraar aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen (1947-1972) evenals de uit België afkomstige theoloog E. Schillebeeckx 
OP (geb. 1914), die in 1957 werd benoemd voor de dogmatiek en de geschiedenis van 
de theologie. Met de komst van Schillebeeckx kreeg de Nouvelle Théologie in 
Nederland een definitieve plaats. Schillebeeckx had eind jaren veertig in Parijs 
gestudeerd en had daar kennis gemaakt met de nieuwe stromingen op het gebied van 
de filosofie en theologie. In 1952 promoveerde hij op het proefschrift De 
sacramentele heilseconomie. Theologische bezinning op St.Thomas' sacramentenleer 
in het licht van de traditie en van de hedendaagse sacramentsproblematiek. Deel I. In 
1958 publiceerde hij het vervolg De Christusontmoeting als sacrament van de 
Godsontmoeting. Schillebeeckx combineerde in deze werken het streven naar 
"herbronning" met noties uit de existentiële filosofie en uit het neomarxisme tot een 
eigentijdse, sterk sociaal geïnspireerde vorm van theologie.20* 
4.32. Fortmann over de gebedsaandacht 
Met de opkomst van de Nouvelle Théologie en haar nadruk op de persoonlijke en 
bovenal gevoelsmatige aspecten van het geloof kreeg ook de godsdienstpsychologie 
een voorname taak. Deze zou de psychologische voorwaarden kunnen blootleggen, 
waaronder de persoonsovergave aan God mogelijk wordt. Het was de priester en 
psycholoog Han Fortmann, die deze taak op zich nam. Door zijn werk zou de 
godsdienstpsychologie onder de katholieken uitgroeien tot een respectabele discipline, 
die grote invloed ging uitoefenen in de pastorale praktijk. 
Al in zijn eerste werken laat Fortmann duidelijk merken, dat wat hem betreft de 
religie niet zozeer een verstandelijke aangelegenheid is, als wel een gevoelsmatig 
gebeuren gericht op overgave aan en zich verliezen in het Transcendente. Zijn 
aandacht gaat daarbij van meet af aan uit naar de vraag hoe het komt, dat de mens in 
de Westerse cultuur niet meer in staat is tot een dergelijke overgave en als het ware 
opgesloten blijft in zijn eigen De ("ik-kramp"). Deze problematiek wordt reeds aan de 
orde gesteld in zijn proefschrift Aandachtig bidden. Een psychologische studie over de 
eigenschappen, de mogelijkheden en de grenzen der gebedsconcentratie (1945). 
Fortmann probeert hierin antwoord te geven op de vraag, waarom aandachtig bidden 
zo moeilijk is en waarom mensen zo snel afgeleid en verstrooid raken. Volgens hem 
komt de klacht over verstrooiing tijdens het gebed vaker voor, dan "de klacht over 
gebrek aan aandacht bij studeeren, handel drijven, biljarten en aardappels schillen"205. 
Het wordt de hoogste tijd om psychologisch onderzoek te verrichten naar de factoren 
die van invloed zijn op de gebedsaandacht. De psycholoog is hier competent, aldus 
Fortmann, omdat bidden gedrag is dat door observatie kan worden onderzocht. Verder 
ook omdat de houding van de biddende mens tegenover God is vastgelegd in allerlei 
empirisch waarneembare formules. Evenals Rutten meent hij, dat de 
godsdienstpsychologie zich niet bezig moet houden met de genade als factor in het 
religieuze leven. Wat wel op haar terrein hoort is het "ervaarbaar effect" van de 
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genade, namelijk de gedachten, strevingen, voorstellingen, en eventuele onbewuste 
disposities. De empirische godsdienstpsychologie beperkt zich tot een beschrijving 
van het bidden zoals dat feitelijk voorkomt en houdt ook alleen maar rekening met 
factoren die empirisch constateerbaar zijn. 
Een groot probleem voor Fortmann was, dat er nog nauwelijks psychologisch 
onderzoek was verricht naar de gebedsaandacht. Enige aanknopingspunten vond hij in 
het werk van de Franse modernistische priester (en daarvoor jezuïet) Henri Bremond 
(1865-1933), die tussen 1916 en 1930 een meerdelige studie had gepubliceerd over de 
geschiedenis van het religieuze sentiment in Frankrijk onder de titel Histoire littéraire 
du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de religion jusqu'à nos 
jours. Van het werk van Bremond was voor Fortmann verder van belang de studie 
Introduction à la philosophie de la prière (1929). Bremond gaf in deze werken onder 
meer een theorie over het gebed die weliswaar dogmatisch en filosofisch van aard 
was, maar die ten dele ook was gebaseerd op empirische gegevens. Zo stelde hij, dat 
bidden meer een kwestie was van ontvangen en ondergaan dan van activiteit Bidden 
begint weliswaar met een act, maar eindigt in een toestand van overgave en rust. 
Bremond levert kritiek op de actieve, ascetische gebedsmoraal van de jezuïeten waarin 
volgens hem het verschil tussen gebed en ascese niet wordt gezien. De jezuïeten 
hebben het gebed gemaakt tot een moeizame ascetische oefening waarbij veel te veel 
nadruk wordt gelegd op het denken. Bidden is echter geen denken, maar liefdevolle 
vereniging met Christus. Door teveel en op commando te denken wordt de liefde 
gedoofd en daarmee het gebed verlamd. 
Voor Fortmann ging er een grote "bekoorlijkheid" uit van het werk van Bremond, dat 
naar zijn idee nauw aansloot bij de officiële katholieke gebedstheologie. Volgens deze 
theologie, aldus Fortmann, gaat het in het bidden in eerste instantie om "de 
instelling van de eigen persoon op God als een persoonlijke Werkelijkheid"206. 
Denken en redeneren mag onderdeel zijn van het bidden, maar zijn zeker niet het 
voornaamste: "Eenparig geven de meesters van het geestelijk leven den raad, het 
denken te staken, als de liefde heeft vlam gevat. Het gaat er bij het bidden veel meer 
om veel te beminnen dan veel te weten."207 Wie, zoals in de jezuïtische 
gebedsmoraal, het gebed uitsluitend beoordeelt naar de mate van aandacht, doet net als 
een kind, "dat nog moet leeren schrijven en zijn brief meer waardeert naar den vorm 
der letters dan naar den inhoud"20*- Wie de aandacht neemt als hoogste norm zoekt 
zichzelf en niet God: "Wij moeten weten, dat bidden niet is: laten zien, wat men op 
het gebied van aandachtsconcentratie kan presteeren, maar: zich volkomen aan den 
goddelijken Wil overgeven."209 
Behalve door Bremond bleek Fortmann in zijn proefschrift beïnvloed door de 
fenomenologische psychologie. Zo werd hij geïnspireerd door de inaugurale rede van 
A. Grünbaum (1885-1933) te Utrecht met als titel Het Ik-bewustzijn en de 
psychische ontwikkeling (1928). Grünbaum stelt hierin, dat de beleving van het De 
als op zichzelf staande instantie niet van meet af aan gegeven is, maar in feite berust 
op een uitzonderingstoestand. Oorspronkelijk bevinden wij ons in een toestand van 
ongescheidenheid met de wereld, waarbij wij volledig "buiten" onszelf zijn. Deze 
primitieve twee-eenheid treft men alleen nog aan bij het kind en bij de primitieve 
volkeren. Zowel de primitieve als het kind leven in de wereld van het Wij, waarbij er 
geen onderscheid is tussen het Ik en de Ander of het andere. Ook in de reacties op de 
omgeving is er geen sprake van een afzonderlijk Ik.210 Volgens hem zijn er maar 
twee bijzondere gevallen waarin het Ik-bewustzijn zich uit de "Ik-indifferente" 
beleving van het individu verheft, namelijk in de filosofische reflectie van het 
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bewustzijn op zichzelf en wanneer wij gestoord worden. Het Ik-bewustzijn en het 
object-bewustzijn vallen dan uiteen en het Ik voelt zich autonoom.211 
In aansluiting op Grünbaum stelt Fortmann, dat hoe aandachtiger men is des te meer 
de eigen persoon op de achtergrond raakt Voor het gebed betekent dit, dat het Ik geen 
weet meer heeft van zichzelf en zich volledig verliest in God als object van aandacht 
Wanneer dit niet hel geval is en men ondanks allerlei verwoede pogingen alleen bezig 
is met de eigen voorstellingen en gedachten, dan is er sprake van een storing in de 
harmonische twee-eenheid tussen Ik en God. Beide zijn dan uit elkaar gedreven. 
Volgens hem heeft het dan ook geen enkele zin om dan de gebedsoefening van St. 
Ignatius te gaan toepassen. Op die manier gaat men zich nog verder concentreren op 
het eigen Ik en wordt de kloof tussen Ik en God alleen maar groter. 
Wanneer het De erin slaagt zich geheel te verliezen in God en de toestand van primaire 
ongescheidenheid weet te bereiken, is er sprake van rust, van "zijn zonder meer, zijn 
zooals men is, zonder uit te zien hoe men zal zijn, of hoe het naar onze meening 
verder zal moeten gaan, een doel-vrij zoo-zijn"212. In het gebed met God IJ men: 
"Wat eens volledige werkelijkheid zal worden, als de mens niet meer behoeft te 
streven, maar zonder meer is, in de 'eeuwige rust', wordt in het gebed geanticipeerd. 
Bidden is essentieel erkennen van Gods opperheerschappij en overgave van het eigen 
De, zooals men is, met al zijn zonden en voortreffelijkheden. Suscipe universam 
libertatem meam. Slechts wie tot overgave in staat is kan bidden en slechts wie zich 
kan overgeven kan rusten."213 Fortmann verwees hier naar Buytendijk, die de 
belangeloze liefde hèt wezenskenmerk van de mens tegenover het dier noemde.214 Het 
bidden is volgens Fortmann de "hoogste vorm van belangelooze liefde". Het valt 
buiten de gewone orde van de menselijke doelmatigheid. Het bidden kan op die 
manier een "psychologisch saneerende werking hebben"215. Het brengt een 
verjonging en bevrijding met zich mee, die de mens weer het vertrouwen geeft in de 
onbeperkte mogelijkheden der genade: "Zo kan het bidden een psychologisch-
therapeutische kracht hebben."216 Wordt de eis tot overgave echter miskend, dan is de 
weg vrij voor een misbruik van de religie door een of andere vorm van psychische 
behoeftebevrediging. 
Het feit, dat de meeste mensen zich niet of alleen met de grootst mogelijke moeite 
kunnen verliezen in God heeft volgens Fortmann voor een groot deel te maken met 
het feit, dat aan de aandacht geen concreet object beantwoordt Wanneer wij onszelf 
tegenover een andere persoon of een object bevinden, zien wij een lichamelijke 
verschijning die zich op verschillende wijzen aan ons opdringt Wanneer wij onszelf 
tegenover God bevinden, dan zien wij niets. God dringt Zich niet op aan de biddende 
mens. De kans dat men afgeleid wordt wordt daarmee groter. De gebedsaandacht wordt 
des te moeilijker, wanneer de Godsgedachte aan realiteit inboet dan wel door de kracht 
van het zintuiglijk leven wordt weggedrukt. Dit gebrek aan "zintuiglijk houvast" kan 
door geen intense liefde of belangstelling worden vergoed. Fortmann wijst verder op 
de instinctieve neiging tot zelfbehoud en zelfhandhaving, die zich tegen een volledige 
overgave aan God verzet. Het is volgens hem dan ook noodzakelijk, dat het De zich 
weet te onthechten, niet alleen van de sociale en ruimtelijke omgeving, maar ook 
van zichzelf: "Wie vol is van zichzelf en alleen aan zichzelf denkt, komt niet eens tot 
bidden."217 
In Aandachtig bidden snijdt Fortmann de problematiek aan die de rest van zijn oeuvre 
gaat beheersen: de moderne mens is niet meer in staat zich in God te verliezen, 
enerzijds omdat God niet of nauwelijks nog ervaarbaar is in de wereld om ons heen, 
anderzijds omdat de mens vanuit een drang tot zelfhandhaving opgesloten is in 
zichzelf ("ik-kramp"). Deze blokkade in de persoonsovergave is nadelig voor de 
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geestelijke gezondheid: slechts wanneer men zichzelf weet te verliezen in God zal 
men de rust van het "zijn" ervaren die kenmerkend is voor de ware geestelijke 
gezondheid.218 
4.3.3 Geloof: projectie of ervaring? 
In zijn inaugurale rede Aan de mens nabij (1957)219 noemt Fortmann als een van de 
belangrijkste problemen van de godsdienstpsychologie, dat de moderne mens niet 
meer in staat is tot religieuze ervaring. Vooral de jeugd heeft nog maar weinig 
boodschap aan de kerk en het evangelie. Volgens hem hangt dit onvermogen tot 
religieuze ervaring samen met de "ontzieling" van de wereld als gevolg van de 
opmars van de natuurwetenschappen. De mens heeft geleerd ds dingen te reduceren tot 
hun natuurwetenschappelijke formule en is niet meer in staat tot het vatten van de 
totale rijkdom van het zijn. Deze "atrofie" wordt verder in de hand gewerkt door de 
leer van de religieuze projectie. Volgens deze leer is de religieuze ervaring slechts een 
subjectieve vertekening van de werkelijkheid die terug te voeren is op infantiele 
afhankelijkheidsgevoelens. Evenals andere psychologische theorieën is de 
projectieleer het denken van de mens gaan bepalen en is men inderdaad gaan geloven 
dat de ervaring van het Transcendente iets is wat vanuit het innerlijk op de 
buitenwereld wordt gelegd. Omwille van het herstel van de religieuze ervaring, maar 
ook ter bestrijding van een psychologistische godsdienstkritiek, acht Fortmann het 
van belang om eerst de projectietheorie van tafel te vegen als een eenzijdige en 
inadequate weergave van de werkelijkheid. 
Hij kwijt zich van deze taak in zijn magnum opus Als ziende de Onzienlijke. Een 
cultuurpsychologische studie over de religieuze waarneming en de zogenaamde 
religieuze projectie (1964-1968). Naast de projectieleer van Freud en zijn volgelingen 
(Th. Reik, O. Rank, M. Klein, A.J. Westerman Holstein en anderen) en die van 
Jung behandelt hij daarin ook de opvattingen van Marx en Engels220. Verder komen 
aan de orde de projectieleer van DJ. van Lennep (1897-1982)221 en de opvattingen 
van 5. Vestdijk (1891-1971)222 en F. Sierlcsma (1917-1977)223. Na een uitvoerige 
exploratie van alle theorieën en opvattingen over de (religieuze) projectie224 stelt hij 
vast, dat de projectie nooit direct wordt ervaren. Men besluit tot het bestaan van de 
projectie op grond van de ervaring, dat de waarneming varieert met de behoeften en 
affecten. Ter verklaring van dit gegeven stelt men, dat de waarneming van de 
objectieve werkelijkheid wordt vermengd met subjectieve processen die van binnenuit 
op de buitenwereld worden geworpen. Deze verklaring is overbodig en "innerlijk 
onmogelijk". Wat de projectieleer niet kan verklaren is waarom een bepaald object 
als bedreigend wordt ervaren of anderszins met bepaalde qualiteiten wordt bekleed. Als 
ik bijvoorbeeld angstig ben en ik iemand of iets om mij heen als bedreigend ervaar, 
dan komt dat niet omdat ik mijn angst (of mijn aggressie) in dat object 'шеф', maar 
omdat ik in dat object zelf die betekenis lees. De kan een object pas een bepaalde 
subjectieve betekenis geven als ik die betekenis ook inderdaad zie. Met andere 
woorden, het affect moet worden uitgelokt door het waamemingsveld.225 Fortmann 
volgt hier de opvattingen van Merleau-Ponty, volgens wie de projectieleer 
veronderstelt wat zij moet bewijzen, namelijk dat de mens op een bepaald moment 
juist díe bepaalde betekenis uit zijn omgeving uitkiest. Aan Merleau-Ponty ontleent 
hij ook de gedachte, dat het verleden niet als een beeld in mij aanwezig is en 
vervolgens op de wereld wordt geworpen, maar dat het verleden een eigenschap is van 
het waamemingsveld zelf. Het verleden wordt aangetroffen in de waarneming van het 
object zoals zich dat aan mij voordoet Het verleden is in de waarneming aanwezig.226 
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In aansluiting op Merleau-Ponty stelt hij, dat het waamemingsveld reeds een 
betekenis heeft nog voordat ik mij iets herinner. Sterker nog: mijn herinnering wordt 
pas mogelijk omdat het waamemingsveld een bepaalde betekenis heeft Uit de wereld 
'lichten' als het ware de betekenissen op. Het subjectieve herinneringsbeeld van de 
projectietheorie is dus overbodig. Het hoeft immers niets te doen, de herinnering 
wordt vanzelf opgeroepen. Projectie in de zin van pure schepping vanuit de 
subjectiviteit bestaat niet: er is slechts lezing van een der vele mogelijke 
betekenissen die het waamemingsveld kan hebben. 
Vanwege de meervoudige betekenissen van het waamemingsveld leven wij nooit in 
één wereld, maar, zoals de fenomenologische psychologie stelt, in een veelheid van 
werelden. Ieder leeft in een andere wereld, die steeds een "wereld-voor-mij" is. Dit 
"voor mij" betekent niet, dat de wereld subjectief en onwerkelijk is: vanuit mijn 
existentieel ontwerp selecteer ik een aantal betekenissen uit de pluriforme wereld om 
mij heen. Dat er ook een "wereld-voor-ons" bestaat komt omdat ik mijn eigen 
standpunt laat corrigeren en aanvullen door het standpunt van anderen. Hiermee wordt 
ook de oplossing duidelijk van het probleem van de onjuiste waarneming. Wanneer 
ik iets verkeerd waarneem, is dat niet het gevolg van het feit, dat ik iets subjectiefs 
op een object 'werp', maar omdat ik een beperkte, partiele betekenis die de wereld 
voor mij heeft verabsoluteer tot de enige, algehele en volledige betekenis.227 Volgens 
Fortmann ligt het voor de hand, dat dergelijke eenzijdige waarnemingen vooral plaats 
hebben bij een grote behoefte aan zekerheid en duidelijkheid. Het onderzoek van de 
werkelijkheid wordt dan voortijdig afgesloten en men vlucht in de veiligheid van het 
rigide geloof. De mogelijkheid van correctie wordt zo steeds moeilijker.228 
De projectieleer is volgens Fortmann het gevolg van de splitsing tussen subject en 
object, dat door Binswanger "das Krebsilbel aller Psychologie" is genoemd.229 
Fortmann sluit zich aan bij de opvatting van de fenomenologische psychologie, dat 
het menselijk zijn altijd een "zijn-in-de-wereld" is en dat het bewustzijn op 
intentionele wijze "bij-de-dingen" is. Betekenissen zijn geen inhouden van het 
bewustzijn, maar zijn inherent aan de wereld waar zij door het bewustzijn worden 
afgelezen. Zo zijn ook gevoelens geen toestanden van of in het subject, maar 
intentionele acten waarin een bepaalde betekenis van de wereld aan ons wordt 
geopenbaard. Elke splitsing tussen innerlijk en uiterlijk dient te worden verworpen: 
het menselijk bestaan is wezenlijk exterieur bestaan, gericht op de betekenissen die 
in de wereld zelf zijn vervat 
Gaat men uit van het bewustzijn als het op enigerlei wijze vatten van (reeds 
bestaande) betekenissen dan is het volgens Fortmann overbodig om nog het bestaan 
aan te nemen van onbewuste, innerlijke processen. Zo is ook het complex niet iets 
in ons, maar een systeem van betekenissen en gedragingen dat geïsoleerd is geraakt 
van de overige betekenissen die ik aan de wereld ontleen. Het complex heeft geen 
realiteit buiten ons bewustzijn, maar is een structuur van ons bewustzijn zelf: het 
complex is de beleefde, maar niet formuleerbare betekenis van de wereld die zich aan 
mij opdringt.230 Bij het complex is er sprake van een splitsing, niet tussen het 
bewuste en het onbewuste, maar in het bewustzijn zelf. Een bepaald deel van dit 
bewustzijn weiger ik als het mijne te assumeren. De betekenissen die ik heb 
afgewezen blijven echter van mij: "Het complex ben ikzelf, in zover ik weiger 
mijzelf te aanvaarden en van mijzelf vervreemd ben."231 Omdat het onbewuste geen 
bestaande werkelijkheid is "in" het individu heeft het ook geen zin om te spreken 
over projectie vanuit het onbewuste. Als we spreken over onbewuste projectie, dan 
bedoelen we niet meer dan dat we niet weten, dat ik op een bepaalde selectieve wijze 
waarneem en dat ik mij er niet van bewust ben dat dit ook andeis zou kunnen. 
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De splitsing tussen subject en object is volgens Fortmann voor een groot deel het 
gevolg van de opmars van de natuurwetenschappen. De wereld om ons heen is onder 
invloed van de natuurwetenschappen veranderd in een neutrale, uitdrukkingsloze 
wereld, die het aangrijpingspunt vormt voor wetenschap en techniek. Alle 
waarneming die niet direct beantwoordt aan het objectiverende standpunt van de 
natuurwetenschappen wordt als subjectieve vervorming naar de mens teruggewezen. 
Met de ontzieling en neutralisering van de wereld is de mens zichzelf gaan ervaren als 
een wereld op zichzelf met eigen verborgen diepten: "Wie heeft geleerd te geloven, 
dat alleen een neutrale wereld werkelijk is en dat alles wat hij méér in die wereld leest 
uit zijn eigen onbewuste stamt, móét zichzelf wel gaan ervaren als een geïsoleerd 
subject."232 Wat men echter vergeel is, dat de neutralisering en ontzieling van de 
wereld het gevolg is van een reductie van de fenomenale rijkdom van de wereld tot 
één aspect, namelijk tot datgene wat door de natuurwetenschappen kan worden 
onderzocht De wereld heeft nog meer betekenissen, die niet minder 'waar' zijn dan de 
ene betekenis die door de natuurwetenschappen wordt gevat Om deze rijkdom aan 
betekenissen weer te kunnen ervaren pleitte hij voor een terugkeer naar de ervaring 
van de primitieve mens, zoals die onder meer werd beschreven door L. Lévy-Bruhl 
(1857-1939). Volgens deze Franse cultureel antropoloog wordt de primitieve ervaring 
gekenmerkt door een toestand van participatie, waarbij subject en object elkaar 
volledig doordringen.233 Deze ongescheidenheid kan bestaan tussen individuen 
onderling, individu en groep, mens en dier of tussen mens en ding. Er is in de 
participatie sprake van een onmiddellijk symbiose waarbij nog geen of maar 
nauwelijks sprake is van een eigen individualiteit. De participatie is affectief van 
aard, waarbij naast de natuurlijke wezens voortdurend de aanwezigheid van de 
bovennatuur wordt gevoeld. Alle wezens hebben een dubbele, natuurlijke en 
bovennatuurlijke realiteit. Als gevolg daarvan is de primitieve volgens Lévy-Bruhl 
flexibel ("fluïde") in zijn verklaring van bepaalde verschijnselen. Soms wijst hij op 
natuurlijke, dan weer op bovennatuurlijke oorzaken. Een inbreuk op de natuurlijke 
gang van zaken is steeds mogelijk en wordt zelfs als heel normaal gezien. De 
onzichtbare wereld van het bovennatuurlijke is onophoudelijk aanwezig en wordt 
zelfs als meer reëel en als van meer belang ervaren dan de zichtbare, natuurlijke 
wereld. Deze ervaring van het bovennatuurlijke is niet het product van geloof en 
traditie, maar is échte ervaring. In aansluiting op het werk van Levy-Bruhl stelt 
Fortmann, dat de primitieve direct contact heeft met het goddelijke: het dringt zich 
aan hem op als een onzichtbare macht in het zichtbare. Voor de primitieve is het 
goddelijke een realiteit die heel de natuurlijke wereld doordringt. Deze ervaring is 
geen vorm van projectie: de primitieve kent nog geen scheiding tussen subject en 
object, dus er valt niets te projecteren vanuit een innerlijk. De primitieve is direct 
overgeleverd aan de wereld die zich als een enorme macht aan hem opdringt 
Dit "zien van het Onzienlijke" is in het christendom steeds meer verloren gegaan. 
Door God te verklaren tot een transcendente macht werd de wereld van haar goddelijke 
eigenschappen ontdaan. God werd afwezig in de wereld die na de Middeleeuwen het 
werkterrein werd van de natuurwetenschappen. De dingen verloren hun openheid: zij 
hebben geen andere betekenis meer dan onderdeel te zijn van een gesloten tijd-
ruimtelijk systeem. Om weer met God in contact te komen staat alleen nog de weg 
vrij van het symbool. Fortmann volgde de opvatting van de Franse filosoof P. 
Ricoeur (geb. 1913), die het kennen via het symbool beschouwde als een 
volwaardige vorm van kennen.234 Volgens Ricoeur is het symbool geen 
regressieverschijnsel naar een vroegere, achterhaalde manier van kennen: het treedt op 
waar de mens staat tegenover het onbekende dat zich niet in rationele formules laat 
158 
vangen. En dat is volgens Fortmann uiteraard het geval op het terrein van het 
religieuze. In het symbool kondigen de verwaarloosde, maar niettemin beleefde 
betekenissen van de wereld zich aan. Het symbool is dan ook geen restant uit de 
rommelkamer van de cultuur, maar een noodzakelijk hulpmiddel voor de ervaring van 
de voor de moderne mens verloren gegane zin van het zijn. 
Dit kennen via symbolen moet deel gaan uitmaken van een nieuwe 
bewustzijnsstructuur, waarin wij meer open komen te staan voor de 
"onwetenschappelijke" betekenis van de dingen. Volgens Fortmann moeten wij weer 
terug naar wat hij noemde een "tweede primitiviteit", waarin wij in een houding van 
primitieve participatie, maar met behoud van de kritische distantie, de dingen op ons 
af laten komen en laten spreken. Kritische distantie en participerende nabijheid lossen 
elkaar daarbij af: de kritiek corrigeert de participatie, de participatie corrigeert de 
kritiek. In deze hernieuwde ondervraging van de werkelijkheid dringt het afwezige 
zich weer op in het aanwezige: "Wat ik zie is de zichtbare wereld als roepende om, 
als verwijzende naar een andere Werkelijkheid. De Godheid wordt niet gezien, maar de 
dingen spreken van Hem in hun onvoltooidheid."235 Nogmaals, aldus Fortmann, dit 
zien van God is geen projectie. Het is een verruiming van de ervaring waardoor wij 
de wereld weer onbevangen in haar vele betekenissen kunnen zien. Het is een 
aanvulling op het standpunt van de wetenschap, dat geenszins wordt prijsgegeven, 
maar dat van haar absolute pretenties wordt ontdaan en wordt geïntegreerd in een 
nieuwe participerende èn distantiërende ervaring van de rijkdom van de werkelijkheid 
en daarmee van haar transcendente zin. 
Door zich op het standpunt te stellen van de fenomenologische psychologie loste 
Fortmann het probleem op, waarmee de godsdienstpsychologie tot dan toe had 
geworsteld, namelijk hoe is een psychologische benadering mogelijk van de 
religieuze ervaring zonder te vervallen tot een psychologistische reductie van de 
religie. Volgens Fortmann kan men de religieuze ervaring wel degelijk en zonder 
reductionistische gevaren onderzoeken, wanneer deze ervaring wordt gezien als een 
intentionele act, die gericht is op de in de werkelijkheid besloten transcendentale zin. 
De fenomenologische godsdienstpsychologie leidt dan ook niet tot een reductie van 
de bovennatuur, maar heeft tot doel deze bovennatuur in de werkelijheid voor de mens 
weer ervaarbaar te maken. Hij sloot hiermee aan bij de opvattingen van de 
fenomenologisch georiënteerde psychiater УЛ. van den Berg (geb. 1914).236 In zijn 
werk Psychologie en geloof (1958) stelt deze, dat het psychologisme en 
subjectivisme van de godsdienstpsychologie het gevolg is geweest van de fout om de 
mens slechts te begrijpen als een innerlijk. Van den Berg hamert er eveneens op, dat 
de mens geen innerlijk heeft, maar dat hij voortdurend "buiten zichzelf' is. De mens 
kan naar zijn idee dan ook alleen begrepen worden vanuit de objecten waar hij 
intentioneel op is gericht.237 Ook de godsdienstpsychologie dient zich op dit 
standpunt te plaatsen: zoals men de waarneming slechts kan begrijpen door te 
beginnen "bij de dingen", zo kan men het geloof slechts begrijpen door te beginnen 
bij God. Volgens Van den Berg stuiten we hier op een probleem, namelijk dat de 
psycholoog over God niets te vertellen heeft. God is wel een Persoon met Wie hij in 
dialoog kan treden, maar deze dialoog is totaal anders van aard dan die met de dingen 
in de alledaagse waarneming. In de relatie met de dingen of met personen is het 
andere of de ander in principe voor mij toegankelijk. Er staat altijd iets of iemand 
tegenover mij. Wie, bijvoorbeeld in het gebed, tegenover God staat hoort of ziet 
niets.238 De godsdienstpsycholoog staat dus voor het probleem, dat hij moet 
beginnen met God, maar dat hij hierover niets kan zeggen dan wel "vervalt in 
stichtelijkheden die niemand weldoen"239. De psycholoog doet er volgens hem dan 
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ook goed aan dit onderwerp te laten rusten: "hem siert de 'exclusion de la 
transcendance' " 240. Dit betekent niet, dat hij moet terugvallen op het (lege) 
innerlijk. In plaats daarvan moet hij zich gaan bezighouden met de vraag hoe wij in 
de dagelijkse waarneming de dimensies van het eeuwige kunnen ontdekken. De 
psychologie van het geloof (en het ongelooO is volgens Van den Berg wezenlijk 
psychologie van de divinatie. Dit omschreef hij met de woorden van Rudolf Otto 
(1869-1937) in diens werkD<w Heilige (1917): "das etwaige Vermögen, das Heilige 
in der Erscheinung zu erkennen und anzuerkennen"241 Dat wil zeggen "het al dan niet 
aanwezige vermogen mensen en dingen in een bepaalde betekenis te ervaren en te 
begrijpen"242. Slechts door psycholoog van de divinatie te zijn onkomt men aan het 
gevaar van een immanentie dan wel van de transcendentie, respectievelijk het 
subjectivisme en het objectivisme. 
Volgens Van den Berg is met de teloorgang van het geïsoleerde religieuze innerlijk 
ook de godsdienstpsychologie ten onder gegaan. Wat overblijft is de pastorale 
psychologie. Deze heeft als een kiem in de godsdienstpsychologie besloten gelegen 
en kan nu tot volle ontplooiing komen. Haar taak bestaat erin onder "exclusion de la 
transcendance" de eeuwige boodschap voor de modeme mens toegankelijk te maken, 
dat wil zeggen de mens weer het eeuwige in het dagelijkse te laten ervaren. De pastor 
doet dit in zijn omgang met mensen die problemen hebben. Hij probeert met de (in 
zichzelf) verstrikte mens een relatie aan te gaan en door zijn liefdevolle nabijheid 
weer een zin te geven aan zijn bestaan. 
Behalve bij Van den Berg, op wie hij ook kritiek had243, sloot Fortmann zich aan bij 
het werk van Guardini, die eveneens van mening was, dat het vermogen om zichzelf 
te verliezen in de religieuze ervaring steeds meer verloren was gegaan.244 Door de 
opmars van de natuurwetenschappen heeft in de mens het abstracte verstand de 
overhand gekregen ten koste van het kennen door middel van beelden en symbolen. 
Deze "Entbildlichung des Daseins" gaat volgens Guardini gepaard met een 
"verdunning van de religieuze valentie van de wereld": de zinvolheid van de 
verschijnselen gaat steeds meer verloren en daarmee verdwijnt het heilige uit de 
wereld. Terwijl de religiositeit zich vroeger ontstak aan de dingen in de wereld, wordt 
zij nu "dingloos", dat wil zeggen louter innerlijk zonder wereldlijk correlaat. De 
innerlijkheid leeft nog slechts van het woord en niet meer van het zichtbare. Guardini 
vond dit een gevaarlijke ontwikkeling: liep de religie vroeger het gevaar door de 
wereld te worden overweldigd ("religieuze kortsluiting"), nu bestaat het gevaar dat zij 
geen greep meer heeft op de wereld, langs de mensen heen gaat en hen zelfs hindert 
Het atheïsme wordt dan als een bevrijding ervaren. Er is een nieuwe grenservaring 
nodig, waarin de innerlijke begrensdheid van de wereld wordt ervaren en men weer een 
beeld krijgt van God als de andere kant van de grens. Deze grens is als de huid van 
ons lichaam, waardoor wij ademen en voelen wat aan gene zijde is gelegen. In de 
visie van Guardini blijft de wetenschap in haar eigen orde autonoom. Het gaat hem er 
alleen om, dat de mens naast het standpunt van de wetenschap (of in aanvulling 
daarop) weer gevoelig wordt voor de begrensdheid van de dingen, dat wil zeggen dat 
hij ze weer als symbolen kan ervaren. Wanneer dit vermogen tot religieuze ervaring, 
deze "sensus numinis" weer is hersteld, wordt het mogelijk om te geloven. Sterker 
nog: religieuze ervaring is geloven.245 De opvattingen van Guardini werden door 
Fortmann op kritiekloze wijze omhelsd als dé uitweg uit de religieuze problematiek 
van de modeme tijd, die het gevolg is van een atrofie van het vermogen tot ervaring 
van de zijnsrijkdom en daarmee van het transcendentale karakter van de omringende 
werkelijkheid. Samen met Guardini, maar ook de theoloog P. Tillich (1886-1965)246, 
meent hij, dat geloven wezenlijk ervaren is en dat alleen door het herstel van de 
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religieuze ervaring het geloof weer een plaats kan gaan innemen in het leven van de 
moderne mens. ^ 7 
4.3.4. De knellende moraal 
De "ik-kramp" is volgens Fortmann niet alleen het gevolg van de eenzijdige blik van 
de westerse cultuur. Ook de katholieke moraal met haar krampachtige houding 
tegenover de sexualiieit speelt hier een kwalijke rol. Hij bekritiseert vooral het 
voluntarisme, dat door zijn nadruk op de wil het Ik afsluit van zijn natuurlijke 
voedingsbodem. De overdreven "wilscultuur" leidt tot een "ik-kramp'* en een 
zelfbedrog die in plaats van de mens te bevrijden van zijn sexuele driften deze driften 
tot een geïsoleerde en daarmee ongebonden macht maken. Omwille van hun 
beheersing geeft dit weer aanleiding tot een steeds grotere inspanning van de wil, 
zodat men als het ware in een spiraalvormig proces belandt. In zijn in Dux (1951) 
verschenen artikel 'Nieuwe opvattingen omtrent de psychologie en de paedagogiek 
van de wil' stelde hij: "De op zich zelf geconcentreerde wil, de alleen maar tegen iets 
vechtende wil, veroorzaakt een kramptoestand, waardoor het open gaan voor waarden, 
voor het goede, voor de ander, wordt tegen gehouden. Buiten adem vechtend en straks 
alle afwijkingen en uitglijdingen controlerende ziet men zijn leven vreugdeloos 
worden en de verlangde rast steeds verder weg wijken."248 Zo'n manier van leven, 
waarin het alleen maar aankomt op de versterking van de wil, is een vorm van 
hoogmoed die tot uiting komt in een puur individualistisch zichzelf poneren en 
zichzelf handhaven: "Het is de bron van krampachtige zelfconcentratie en hoogmoed 
en het tegendeel van het evangelische woord, dat wie zijn leven durft te verliezen, het 
zal vinden. Wie zegt: ik wil, loopt, als hij vergeet te beminnen, gevaar te vervallen 
in zucht tot heersen over anderen en ikzucht bij zich zelf."249 
Tegenover het krampachtig willen plaatst Fortmann het ontspannen willen, dat 
uitgaat van een groter vertrouwen in de menselijke natuur. Door "rustig te zijn en te 
vertrouwen" vergroot men de kans op een integratie van de natuurlijke krachten in de 
mens en op de vorming van een volwaardig willen "waarin de gehele mens tot uiting 
komt": "De beste willers zijn zij, die willen 'met geheel hun hart, heel hun ziel, heel 
hun verstand en al hun krachten'. Wie zó wil, is 'ge-integreerd', niet meer gespleten. 
In één daad legt hij geheel zijn persoonlijkheid bloot. Zijn daad is van hem, zij is 
geheel van hem en zij is van hem geheel."250 Voor de ontwikkeling van een gezonde 
en geïntegreerde vorm van willen is het van belang om aan het kind niet van meet af 
aan allerlei eisen en verwachtingen te gaan stellen waarvoor het nog niet rijp is. 
Vaak kapt men uit vrees voor "zedelijke misgroei" bepaalde dingen af, die later 
"vanzelf geleidelijk verdwijnen": "Kleine kinderen kunnen sommige reacties van hun 
ouders, wanneer deze hun gedrag corrigeren, hun emotioneel en heftige optreden, niet 
verwerken. Hun gevoelsleven kan het niet aan. Gevolg: het kind antwoordt met 
angst, het trekt zich terug en kapselt zich zelf in of het reageert met een tomeloze en 
blinde zelfhandhaving. In het ene geval frustratie, kneuzing en beknotting van de 
groei, in het andere wild en redeloos verzet. In beide situaties krijgt het gevoelsleven 
een knauw."251 
Fortmann pleit voor een open en liefdevolle houding ten opzichte van het kind, 
waarin niet onmiddellijk wordt afgeknepen wat niet beantwoordt aan de zedelijke 
normen van de volwassenheid. Het gaat er in eerste instantie om, dat het kind leert te 
beminnen en hoe kan dat anders dan door zelf bemind te worden, dat wil zeggen liefde 
te ervaren. Pas door de liefde zal de mens werkelijke vrijheid ervaren ten opzichte van 
zijn natuurlijke strevingen. Daarnaast heeft het kind natuurlijk behoefte aan inzicht, 
161 
maar "gegroeid en gerijpt inzicht, niet ongeduldig opgedrongen maar eerder 
aangeboden ter overdenking"232. Kinderen zijn redelijk, althans zolang er geen 
gespannen verhouding is: "En gespannen verhoudingen ontstaan niet zelden doordat 
de volwassene nalaat om in alle rust beroep te doen op hun inzicht. Alleen in die 
verhouding van onderling vertrouwen kan men verwachten, dat jongens en meisjes de 
gerezen moeilijkheden ook affectief aan kunnen, dat hun gevoelens zich aanpassen 
aan wat behoort te gebeuren. Maar er breekt iets, als de spanning zich ontlaadt in een 
vuist op de tafel en een boos: En nou ga je naar boven, brutale aap."253 
De opvoeding tot liefde betekende geenszins toegeeflijkheid of slapmakende 
verwenning. Door het kind zichzelf te laten verliezen in zijn situatie zal het uit zich 
zelf gaan gehoorzamen aan de eisen die de situatie stelt. Fortmann is, evenals 
Buytendijk254, een voorstander van het Montessori-onderwijs, waarin het kind een 
"plichtsbesef-van-binnen-uit" wordt bijgebracht: "Het is hier de objectieve situatie 
zelf die een plicht oplegt, die rechtstreeks een beroep doet, niet alleen op zijn 
plichtsgevoel, maar op al zijn krachten... In de arbeid, met hart en ziel uitgevoerd, 
komt de innerlijke ordening tot stand, de concentratie van alle krachten op het ene 
doel. Het is dus zaak de situatie zo te maken, dat het kind er 'van harte' ja op kan 
zeggen. Dit is geen verwennen en ook niet het vergulden van de bittere pil. De pil 
zelf wordt zoet. Het werk doet zelf een beroep op de scheppende krachten van het 
kind."255 Fortmann stelt het Montessorisysteem ten voorbeeld aan de gehele 
katholieke pedagogie, die naar zijn idee moet leren vertrouwen op de eigen, 
scheppende krachten van het kind. De jongens en meisjes "gehoorzamen doorgaans 
zichzelf, enkele kritische perioden daargelaten. De moeilijkheden ontstaan pas "door 
de overmaat van geboden, die de drang naar vrijheid prikkelen, door geboden op 
geïrriteerde toon, die een gelijksoortige reactie opwekken"256. 
In zijn rede Een nieuwe opdracht (195S) gaat Fortmann nogmaals in op de heilloze 
effecten van een enkel op dwang en geboden gebaseerde opvoeding en op het "smalle 
moralisme" dat daar vaak aan ten grondslag ligt. Volgens hem dient de moraal 
rekening te houden met de geestelijke gezondheid van de mens: de mens kan zich 
slechts openen voor het goede en heilige, wanneer hij in zijn psychische vrijheid niet 
wordt belemmerd. Dit betekent echter niet, dat de moraal geheel op de menselijke 
natuur dient te worden afgestemd. In zijn lijvige, eveneens in Dux (1953) 
gepubliceerde artikel 'Het goede, het geweten en en de moraal' leverde hij felle kritiek 
op de naturalistische ethiek van Erich Neumann (1905-1960), die het zedelijk goede 
gelijk stelde met psychische gezondheid. Zo komt Neumann, een leerling van Jung, 
tot de uitspraak, dat soms "het kwaad gedaan moet worden" als daarmee de integratie 
van de mens is gediend. Fortmann stelt hiertegenover, dat het weliswaar een goede 
zaak is om "het kwaad" bij jezelf te aanvaarden, maar dat het nooit mag worden 
"gedaan". Er is een wezenlijk verschil tussen psychische harmonie en heiligheid. Met 
een harmonische psyche kan men een heiden zijn of een heilige. Naast de orde van de 
natuur moet dan ook het bestaan worden erkend van een bovennatuurlijke, zedelijke 
orde. Hij verwees hier naar de studie Les deux sources consciente et inconsciente de la 
morale (1943) van de Franse, psychoanalytisch georiënteerde auteur CA. Odier (1886-
1954), waarin deze een onderscheid maakte tussen het Über-Ich als psychische 
functie en de geestelijke of religieuze waarden. Volgens Odier verloopt het menselijk 
handelen altijd op twee niveaus. Met onze psychische functies streven wij naar 
bevrediging van onze behoeften. Daarnaast streven wij naar waarden die deze 
behoeften overstijgen en die niet (meer) in dienst staan van de behoeftebevrediging. 
Het probleem is nu, aldus Odier, dat de geestelijke en religieuze waarden gemakkelijk 
kunnen worden gecorrumpeerd en het voertuig kunnen worden van een bevrediging 
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van bepaalde behoeften. Wanneer het Über-Ich overmatig streng is of zwak is 
ontwikkeld, dan kan dat leiden tot verdringing van functies die op onbewust niveau 
naar bevrediging gaan streven. Zij maken daarbij gebruik van de geestelijke waarden 
om het Ik te kwellen met bijvoorbeeld schuldgevoelens of vormen van 
scrupulosïteit. Het feit, dat geestelijke waarden in dienst kunnen worden genomen 
van onbewuste strevingen (met name agressie) wil nog niet zeggen, dat deze waarden 
geheel tot de onbewuste strevingen kunnen worden gereduceerd. Freud maakte de fout 
geen onderscheid te maken tussen het Über-Ich als blind aanvaarde nog niet redelijke 
moraal uit de kindertijd en het geweten als zintuig voor geestelijke en morele 
waarden. Het geweten is een autonome, persoonlijke functie die in de volwassenheid 
tot ontwikkeling komt. De uitgroei van het geweten kan aanzienlijk worden 
belemmerd, wanneer het Über-Ich eenzijdig en onvolledig is ontwikkeld. Als een 
infantiele rest gaat zo'n star en onrijp geweten het echte geweten overwoekeren, 
waardoor een ingroei in de orde van geestelijke waarden wordt belemmerd. 
In aansluiting op Odier stelt Fortmann, dat dit gevaar met name dreigt wanneer de 
vitale strevingen van het kind te snel en te vroeg worden ingeperkt. Wanneer men 
bijvoorbeeld het kind met de "dressuur van lief en stout" te snel zindelijk wil maken, 
dan leidt dat tot een verdringing van schuldgevoelens. Hetzelfde geldt voor de omgang 
met de geslachtsorganen en alles wat met sexualiteit te maken heeft Omdat het kind 
nog geen redelijk inzicht heeft in goed en kwaad, moet men niet proberen dit te snel 
op te leggen. Als gevolg daarvan ontstaat een krampachtigheid dan wel een 
conformistische onwaarachtigheid die de vorming van een autonoom geweten in de 
weg staat: "De groei naar een authentieke moraal komt niet tot stand door het kind 
een algemene wet op te leggen, maar door het de gelegenheid te geven die wet 
geleidelijk aan zelf te ontdekken en in iedere nieuwe situatie naar het juiste antwoord 
te zoeken... Een opvoeding, die tevoren iedere ontsporing onmogelijk poogt te 
maken en vrijheid noch risico aandurft, maakt daarmee ook een echte moraal, 
voortkomend uit de vrije keuze, onmogelijk. Alleen tastende vindt men zijn weg."257 
Op die manier komt het kind tot redelijk inzicht in en waardering van het goede en 
zal het proberen het goede te volbrengen omwille van het goede zelf en niet vanuit 
andere motieven. 
Volgens Fortmann hebben de christenen zich in de laatste eeuwen te weinig gelegen 
laten liggen aan de innerlijke waarachtigheid van het gedrag: "Wij kenden het doel en 
bekommerden ons nauwelijks om de weg. Wij waren tevreden, als de jeugdige zich 
na enkele wilde jaren redelijk had aangepast en vroegen niet, hoe hij de norm had 
verwerkt. Het gevolg was niet zelden een droevige schijnvertoning. De opvoeding 
zweeg hulpeloos tegenover het hulpeloze kind, dat met zijn nieuwe ervaringen geen 
weg wist en alleen maar hoorde: dat mag niet en dat moet wel."258 Als gevolg 
daarvan ziet men nu een vlucht naar het humanisme dat opkomt voor authentieke 
menselijkheid. De jeugd "moet wel luisteren" naar het humanisme, want wat zij daar 
hoort appelleert "aan hun rechtvaardige afschuw van de lege schijn"259. 
Een ander gevaar was de opkomst in het begin van de jaren vijftig van de zogenaamde 
situatie-ethiek, waarin eveneens het bestaan van eeuwige en absolute waarden van de 
hand werd gewezen. De situatie-ethiek was op basis van het denken van Sartre 
ontwikkeld door de Franse auteur Francis Jeanson in zijn werken Le problème moral 
et la pensée de Sartre (1947) en Morale Chrétienne et requêtes contemporaines 
(1954). Volgens Jeanson is de mens vrij en dus verantwoordelijk voor zijn eigen 
daden. Er bestaat dus geen algemene regel voor het menselijk gedrag, behalve dan dat 
dit gedrag niet in mag gaan tegen de eigen vrijheid of die van de ander. De menselijke 
vrijheid dient steeds opnieuw, in elke concrete situatie te worden bevestigd. Daarbij 
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dient men trouw te blijven aan het project waarmee men zich geëngageerd heeft 
Fortmann meende, dat de opkomst van zo'n concrete ethiek begrijpelijk was gezien 
het wegvallen van de traditionele verbanden. De mensen worden steeds meer 
verantwoordelijk voor hun eigen beslissingen. Vooral voor de katholieken ligt hier 
een groot probleem: terwijl zij zich vroeger veilig voelden binnen de traditie, voelen 
zij zich ongemakkelijk bij het hedendaagse appèl op eigen verantwoordelijkheid en 
persoonlijke authenticiteit De nadruk op de persoonlijke beslissing betekent echter 
nog niet, dat er geen absolute, eeuwige waarden bestaan. De existentialistische en 
humanistische situatie-ethiek moet worden omgevormd tot een christelijke situatie-
ethiek, waarin het onwaarachtig uitvoeren van star opgelegde normen plaats maakt 
voor een authentiek en persoonlijk handelen, dat vanuit een redelijk inzicht in de 
objectieve normen in elke situatie opnieuw het zedelijk goede probeert te ontdekken. 
Zo'n christelijke situatie-ethiek vormt geen beknotting van de vrijheid, maar draagt 
ertoe bij, dat de mens tegenover God zijn diepste kem, dat is zijn zijn als autonome 
en verantwoordelijk persoon, tot ontplooiing brengt 
4.3.S. Godsdienst en geestelijke gezondheid 
Fortmann gaf in AL· ziende de Onzienlijke herhaalde malen blijk van zijn waardering 
voor het werk van Jung. Volgens hem is het de grote verdienste van Jung, dat hij 
gewezen heeft op het ervaringsaspect van de religie. Jungs psychologische 
interpretatie van het dogma, de liturgie, de riten en de symbolen vormen een 
belangrijke aanzet tot een terugkeer naar de religie als "gnosis", dat wil zeggen als 
ervaring van een nog ongeformuleerde rijkdom. Het probleem bij Jung is echter, dat 
hij deze gnosis koppelt aan een agnosticisme. De religieuze ervaring heeft bij hem 
louter betrekking op een integratie van onbewuste archetypen met als doel de 
heelmaking van de mens (individuatie). Wordt het onbewuste vervangen door God, 
dan komen zijn uitspraken volgens Fortmann in een heel ander licht te staan. In dat 
geval laat zijn oproep tot individuatie zich goed verbinden met de christelijke religie. 
Hij wees op Jungs pleidooi voor zelfkennis en inkeer, voor meditatie, bekering en 
verinnerlijking "en vooral voor erkenning van het objectief-psychische - en dat is 
toch het niet-ik! - en voor een openheid die de rationalistische hybris en ik-inflatie 
overwint"2*0. Naar zijn idee behoort dat alles "tot geloofshouding, welke door de 
reformatorische en katholieke theologen wordt bedoeld"261. In dit "formele opzicht" is 
er tussen hen en Jung diepgaande overeenstemming: "Niemand heeft wellicht 
overtuigender dan Jung de lege uiterlijkheid en de noodlottige invloed daarvan voor 
individu en gemeenschap aan de kaak gesteld."262 
Fortmann is met name gefascineerd door de stelling van Jung, dat de omgang met 
religieuze symbolen en riten een gezonde werking heeft op de menselijke geest. Deze 
gedachte vormt volgens hem een bevestiging van zijn eigen standpunt dat de mens 
door zich te verliezen in het Transcendente bevrijd wordt van een starre fixatie op het 
eigen Ik en dat hij daardoor beter in staat is om de overige verdrongen aspecten van 
zijn persoonlijkheid te integreren. Hij verwees in dit verband naar het door de 
psychoanalyticus E. Kris (1900-1958) geïntroduceerde begrip "regressie in dienst van 
het ik". Kris doelt hiermee op een teruggang naar een lager ontwikkelingsniveau, 
waarbij het onderscheid tussen Ik en wereld wegvalt ("oceanisch gevoel"). Een 
regressie van de rationele functie kan bijvoorbeeld dienstbaar zijn aan de artistieke 
creativiteit. Fortmann voelde zich met name aangesproken door de wijze waarop dit 
begrip verder werd uitgewerkt door de dominicaan D.H. Salman.263 Deze 
introduceerde het begrip "selectieve regressie in dienst van de persoon". Salman wijst 
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met deze term op een proces, waarbij sommige deelfuncties van het De terugtreden in 
dienst van de totale persoon. Bij een ontmoeting met een andere mens of God kan het 
gebeuren, dat de kritische functie terugtreedt en de weg vrij wordt voor liefde tot en 
geloof in de ander. Volgens hem maakt daarbij het besef van autonomie plaats voor 
een gevoel van openheid en ontvankelijkheid. Naarmate men zich verliest in de ander 
wordt de gedachte aan het eigen De minder belangrijk. Deze liefdevolle prijsgave van 
het De schept in de persoon weer een nieuw evenwicht. De selectieve, liefdevolle 
regressie wordt door Fortmann als volgt beschreven: "Er treedt een ontspanning op 
van het ik die een doorbreking meebrengt van allerlei oude en star geworden kaders: 
de rollen die men op zich heeft genomen, reactieformaties, 
verdedigingsmechanismen. Een bevrijding en verjonging wordt ervaren, die 
mogelijkheden, welke na de kinderjaren begraven leken te zijn, weer activeert, zoals 
het symbolisch denken en de verbeelding, dwz de 'primaire processen', waarvan wij 
al eerder hebben gezegd dat zij een onmisbare verrijking zijn. Hun kenmerk is de 
moeiteloosheid."264 
De primaire regressie heeft volgens Fortmann veel weg van de allocentrische 
waarneming, zoals die door E.G. Schachtel wordt beschreven in zijn boek 
Metamorphosis (1959). In deze waarneming wordt men niet meer bepaald door de 
eigen behoeften, maar geheel door het andere of de ander. Hij zag verder 
overeenkomsten met het gezondheidsideaal van A. Maslow (1908-1970) en zijn 
humanistische psychologie.265 Volgens deze worden geestelijk gezonde mensen 
minder gedreven door primaire behoeften ("D-needs"266) en zijn zij daardoor minder 
afhankelijk van hun omgeving. Omdat zij minder bepaald worden door hun primaire 
behoeften, zijn zij innerlijk vrij en autonoom in hun dagelijks functioneren. Ze raken 
niet snel van slag bij emotionele gebeurtenissen en worden niet gekweld door 
overmatige schuldgevoelens of andere neurotische sloornissen. De gezonde of 
"zelfactualiserende" mens aanvaardt de wereld zoals die is zonder vooropgestelde 
categorieën, abstracties en vooroordelen. De "zelfactualiserende" mens kenmerkt zich 
verder door het hebben van "piek-ervaringen". Maslow doelt hiermee op mystieke, 
esthetische, creatieve, athletische of amoureuze hoogtepunten, waarin de waarnemer 
zich geheel openstelt voor het object van zijn kennis. De waarnemer wordt daarin één 
met het waargenomene. Hij is vervuld van ontzag en eerbied voor het zijn dat zich in 
al zijn schoonheid en innerlijke eenheid aan hem opdringt. In de "piek-ervaring" 
wordt het waargenomene heilig en goddelijk en krijgt ook de waarnemer zelf iets 
goddelijks. Zijn angsten en remmingen verdwijnen, terwijl daarnaast door een 
gezonde regressie de innerlijke tegenspraken tussen Ik en onbewuste, tussen 
secundaire en primaire processen, tussen hoofd en hart verdwijnen In de piekervaring 
wordt de liefdevolle aanvaarding mogelijk van mens en wereld. Dit leidt weer tot een 
integratie van de persoon die zichzelf gaat ervaren als een innerlijk eenheid. 
Volgens Fortmann komt Maslows beschrijving van de "piek-ervaring" overeen met 
het ideaal van verschillende godsdiensten. Hij wijst op de onzelfzuchtige liefde van 
Christus en op Zijn uitspraak, dat men weer moet worden als de kinderen om het rijk 
der hemelen te kunnen ingaan. Deze kinderlijkheid is iets anders dan infantilisme: het 
is een vorm van openheid die bedoeld is om het De weer te bevrijden van de eigen 
krampachtigheid. Hij verwijst verder naar de Oosterse religies en met name naar het 
Zen-boeddhisme, dat de mens oproept innerlijk leeg te worden als voorwaarde voor de 
toestand van "satori". Hierin wordt een onmiddellijk contact met de werkelijkheid 
bereikt. Hij haalde de studie aan van E. Fromm (1900-1980) en anderen over de 
relatie tussen psychoanalyse en Zen-boeddhisme, Zenbuddhism and psychoanalysis 
(I960). Fromm legde een verband tussen het "satori" en de oorspronkelijke eenheid 
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van de kindertijd. In het "saturi" wordt op volwassen niveau deze eenheid hersteld: het 
bewustzijn wordt bevrijd van allerlei illusies en begeerten en er ontstaat een 
hernieuwd, innig contact met de werkelijkheid waarin de subject-objectsplitsing is 
opgeheven. 
Fortmann verwees verder ook naar het werk van K. Dürckheim (geb. 1896) die een 
psychotherapie had ontwikkeld vanuit de Zen-leer over de ervaringen van het zijn.267 
Volgens Dürckheim is de praktijk van Zen erop gericht om de mensen te helpen door 
de schaal van hun beperkte Ik heen te breken en zo het "zijn" in hun leven manifest 
te leren doormaken. Deze "grote ervaring" leidt tot een nieuw bestaan dat niet meer 
wordt geleid door het Ik dat zich in de wereld handhaaft, maar door het "wezen". 
Dürckheim definieert het "wezen" als de individuele manier waarop in het kleine 
leven van de mens zich het "zijn" als het grote leven openbaart. In de grote 
zijnservaring breekt het eigenlijke van de mens pas door. Deze zijnservaring vormt de 
bekroning van de geestelijke gezondheid, welke gezien wordt als een bevrijding van 
innerlijke drijfveren, zoals honger naar macht en genot en de behoefte aan eeuwig 
voortduren. Fortmann, die zoals reeds gemeld in zijn dissertatie al blijk gaf van een 
verlangen naar de ervaring van het 'Zijn', zag een grote overeenkomst tussen de 
zijnservaring van Dürckheim en zijn eigen opvatting over de "tweede primitiviteit". 
Hij wijst erop, dat ook Dürckheim de zijnservaring beschouwt als een religieus 
gebeuren, waarbij de mens doordrongen wordt van een numineuze kracht die hem 
rust, licht en warmte schenkt. Volgens Fortmann kan de Westerse mens met zijn 
objectiverende, sterk rationele bewustzijn veel leren van de Oosterse religie waarin 
het vermogen tot zijnservaring nog niet is geatrofieerd. In zijn op zijn sterfbed 
geschreven werk Oosterse Renaissance (1970) hield hij een innig pleidooi voor de 
zijnservaring in het Zen-boedhisme, die volgens hem een uitweg zou bieden uit de 
religieuze problematiek van het Westen. 
4.3.6. De pastorale counseling 
De opvatting van Fortmann dat religie de mens weer geestelijk gezond kan maken 
betekent nog niet dat hij de religie de plaats wil laten innemen van de verschillende 
vormen van psychotherapie. De zielzorger dient volgens hem af te blijven van de 
échte neurotische stoornissen, die het exclusieve terrein vormen van de medici. In 
navolging van Tillich stelt hij echter, dat er onderscheid gemaakt moet worden tussen 
het specifiek neurotische conflict en het existentiële conflict, zoals dat werd beleefd 
door onder andere Augustinus en Paulus. Er is een neurotische onvrijheid, maar ook 
een existentiële die ons aller lot is. De medicus kan de eerste genezen, de tweede niet. 
De vrijheid die door de medicus wordt bewerkstelligd is een "lege vrijheid": het is 
altijd "een vrijheid tot". Waar de medicus ophoudt komt de zielzorger in zicht Deze 
draagt ertoe bij, dat de mens weer bewust wordt van de diepere, transcendente zin van 
zijn bestaan. Volgens Fortmann wordt de verhouding tussen medicus en pastor fraai 
geformuleerd door R.V. McCann: de psychiater maakt vrij, de pastor inspireert om de 
vrijheid zo goed mogelijk te gebruiken.268 Hij erkent, dat het hier om een puur 
theoretische scheidslijn gaat en dat de grens tussen het religieuze en profane vaak is 
moeilijk te trekken. De religie is ambigu: ze is genezend èn gevaarlijk. Zij kan 
integreren en desintegreren. Een doorleefde religieuze ervaring kan integratie 
bevorderen, maar andersom kan verstikking in bestaansproblemen de gezondheid 
nadelig beïnvloeden. Zielzorger en pastor dienen dan ook zo goed mogelijk samen te 
werken. De zielzorger blijft "bedienaar van het heil": hij probeert de mens weer te 
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brengen tot de ervaring van het transcendente en daarmee tot de oplossing van zijn 
existentiële en religieuze problematiek. 
De strikte scheiding tussen zielzorg en psychotherapie, die begin jaren vijftig ook 
werd voorgestaan door sommige hervormde auteurs269, bleek in de pastorale praktijk 
moeilijk te werken. De pastores kwamen steeds meer tot het inzicht dat bepaalde 
geloofsproblemen vooral een psychologische aanpak vereisten en andersom dat 
bepaalde psychische problemen soms een bijna religieuze benadering nodig hadden. 
Zolang het niet ging om echte neurotische stoornissen probeerde men zelf hier en 
daar wat uit, daarbij geleid door een vaak fragmentarische kennis van het werk van 
Freud, Jung, Maeder, Pfister en andere therapeutische denkers. Tegen het einde van de 
jaren vijftig kreeg deze "beunhazerij" een meer professionele inslag met de komst van 
de pastorale counseling, die enige tijd daarvoor in de Verenigde Staten was 
ontwikkeld. 
De vader van de pastorale counseling was de theoloog Anton Boisen (1876-1965). 
Deze was, toen hij als gevolg van psychische stoornissen in een psychiatrisch 
ziekenhuis was opgenomen, tot de conclusie gekomen, dat zijn waanzin behalve een 
medische ook een religieuze kant had en dat hij niet alleen baat vond bij de hulp van 
de psychiater, maar ook bij die van de predikant Over zijn ervaringen schreef hij het 
boek The exploration of the inner world. A study of mental disorder and religious 
experience (1936), waarin hij onder andere een oproep deed tot een grotere inbreng 
van de predikant in de psychiatrische hulp. Samen met de arts Richard Cabot zette hij 
in 1924 een experiment op om theologiestudenten samen met medische studenten 
een tijdlang onder te brengen in klinieken. Het doel was tweeledig: enerzijds zouden 
de theologiestudenten de zin moeten leren vatten van het genezingsproces, anderzijds 
zouden zij moeten leren om de patiCnt tot inzicht te brengen hoe hij zijn geloof een 
plaats kon geven in de oplossing van zijn problemen.270 De opzet van Boisen en 
Cabot groeide uit tot een brede beweging, waarbij theologiestudenten gingen werken 
in psychiatrische ziekenhuizen.271 De psychiaters zagen de komst van deze amateurs 
met enig wantrouwen tegemoet, maar zolang de zielzorgers zich onderwierpen aan 
hun leiding waren zij bereid hen de nodige kennis en technieken bij te brengen.272 
De opkomst van de zielzorger in de psychiatrische zorg kwam in een 
stroomversnelling na de ontwikkeling van de non-directieve psychotherapie van Carl 
Rogers. Deze was begonnen als student in de theologie, maar was vervolgens 
overgestapt naar de psychologie en psychotherapie. Terwijl de psychiatrie 
aanvankelijk weinig zag in zijn cliënt-gerichte benadering, raakte zij in de theologie 
al snel in zwang. De methode van Rogers, waarin de therapeut door warmte en 
aandacht de cliënt zoveel mogelijk terzijde staat in zijn weg naar zelfontdekking, 
maakte voor de zielzorger de weg vrij voor een eigen therapeutische benadering zowel 
in de psychiatrische als in de pastorale zorg.273 De counseling van Rogers was op 
tweeërlei wijze van belang voor de zielzorg. Ten eerste vormt zij een bruikbare 
therapie voor lichtere psychische problemen waarmee de zielzorger in zijn praktijk 
als raadsman wordt geconfronteerd. Het gaat dan om mensen met problemen in het 
gezin of op het werk die om advies bij de pastor komen. Door een counselende, dat 
wil zeggen spiegelende gesprekstechniek kan de pastor er toe bijdragen, dat men de 
problemen weer in de juiste verhouding gaat zien en de weg vrij wordt voor een beter 
zelfinzicht. Een tweede, niet minder belangrijke invloed heeft betrekking op de 
zielzorg in strikte zin. De ervaring met de therapie van Rogers maakte de pastor 
bewust van het feit, dat de zielzorg zelf onder invloed stond van overdrachts- en 
tegenoverdrachtsverschijnselen. Hij ging inzien, dat hij als pastor vaak probeerde zijn 
eigen behoeften te bevredigen, zoals de behoefte aan liefde, erkenning en macht.274 In 
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plaats van onmiddellijk zijn eigen interpretatie aan te bieden leerde men door de 
counseling op "zuivere" wijze de cliënt te openbaren wat diens religieuze ervaring 
direct voor hemzelf betekende. Voorwaarde daarbij is een volledige "acceptance" van 
de cliënt, waarbij de pastor niet goed- of afkeurt maar in liefde aanvaardt dat deze 
persoon is zoals hij is. Het enige wat de pastor doet is steeds weer tenigspiegelen wat 
de client zegt om hem aldus tot een beter zelfinzicht te laten komen in zijn ervaring 
van en verhouding tot God. 
De "vercounseling" van de zielzorg had een afbraak tot gevolg van de autoriteit van 
de pastor. In plaats van het gezag van het Woord laat de pastor de client of gelovige 
zelf zijn Waarheid ontdekken, waarbij de client zijn eigen tempo en richting 
bepaalt.275 De hervormde predikant H. Faber (geb. 1907)276, die in 1950 als een van 
de eersten vanuit Nederland in de Verenigde Staten met de pastorale counseling 
kennismaakte, wees herhaaldelijk op de dringende noodzaak van zo'n democratisering 
van de zielzorg. Volgens Faber, een leerling van de vrijzinnige theologen Roessingh 
en De Graaf en vanaf 1958 docent aan de Rijks Universiteit te Leiden, plaatst een 
autoritaire en directieve zielzorg zich steeds meer uit de tijd. Het is zijn ervaring, dat 
zielzorg waarin men onmiddellijk klaar staat met het Woord "niet 'aankomt' doch op 
weerstanden stuit"277. Hij erkent graag, "dat ik in mijn herinneringen terugzie op een 
grote serie 'mislukte' gesprekken; en dat ik hierin niet alleen sta, bewijzen de 
mededelingen van collega's: men kan zonder overdrijving van een noodsituatie op het 
gebied van de pastorale zielszorg spreken"278. Volgens hem hoon het tot het echte 
herder zijn, "dat de ander in het contact met ons allereerst tot zich zelf komen kan en 
dat hij dan bij ons zo nodig nog 'bijstand' moet kunnen vinden; het schaapje dat wij 
in de wildernis (in de verwarring van zijn gevoelens) aantreffen, moeten wij eerst 
tegen ons aandrukken, een gevoel van veiligheid geven en dan wanneer zijn hart niet 
meer zo angstig klopt, op eigen benen, maar naast ons op de weg laten gaan, die wij 
samen voor ons zien."279 In Rogeriaanse termen betekent dit, dat door als pastor 
'congruent' te zijn met de client deze zijn vrijheid herwint en aldus komt tot 
ontspanning en aanvaarding. In 1960 ging hij nogmaals naar de Verenigde Staten, 
waar hij onder meer samenwerkte met de uit Nederland afkomstige pastoraal 
psycholoog P.W. Pruyser, die het voorwoord verzorgde voor Fabers boek Pastoral 
care and clinical training in America (1961). In dit boek deed Faber verslag van zijn 
ervaringen in de Verenigde Staten. Hij stelt hierin, dat de mensen geen behoefte meer 
hebben aan een moraliserend gesprek. Autoritair opgelegde adviezen stuiten op steeds 
meer weerstand. De mensen willen begeleiding en begrip in plaats van de 
theoretische benadering van de expert Hij is ervan overtuigd, dat "the image and role 
of the minister are in danger in the changing patterns of our society and that the old 
authority of the ministry in a stable society with its simple human problems is 
rapidly disappearing"280. 
Samen met de hervormde predikant E. van der Schoot (1917-1968) publiceerde Faber 
Het pastorale gesprek. Een pastoraal-psychologische studie (1962), waarin hij een 
uitvoerige uiteenzetting gaf van de Rogeriaanse gespreksvoering. Van der Schoot 
ging in zijn bijdrage in op de aard en structuur van het pastorale gesprek en de 
bijdrage daaraan van de verschillende psychologische gespreksvormen. Van de hand 
van Van der Schoot, die van 1955 tot 1958 als zielzorger werkzaam was in de Van 
der Hoevenkliniek te Utrecht, was al eerder verschenen Hoofdstukken uit de pastorale 
psychologie (1959). Hierin stelt hij evenals Faber, dat de plaats van de zielzorg 
zichtbaar is veranderd. In de oude, duidelijk gestructureerde kerkelijke wereld is de 
zielzorger de man met het gezag. Men verwachtte van hem het Woord waarmee men 
de weg naar het geloof kon vinden. Deze figuur is nu "fragwürdig" geworden. De 
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zielzorg evolueert van een gezagsrelatie naar een tussenmenselijke relatie waarin de 
gelijkwaardigheid van de gesprekspartners een belangrijke psychologische voorwaarde 
is voor het slagen van het gesprek. Dit betekent, dat de persoonlijke toerusting van 
de zielzorger verandert. Hij zal met name inzicht moeten krijgen "in zijn eigen 
complexen, 'blind spots', onvolgroeidheden, eventueel neurotische conflicten om 
zijn taak naar behoren te kunnen vervullen"281. Een "stuk psychologische 
verheldering, soms een psychotherapie" kan hier van grote betekenis zijn. Het gaat er 
dan niet om de zielszorg te offeren aan de psychologie, maar dat de cliënt leert 
"zichzelf van God uit en tot God heen leert verstaan, als mens Gods, en zijn leven als 
door God geschonken, als gave en opdracht"282. 
Ook Fortmann zag het belang in van de pastorale counseling. In Dux (1957) gaf hij 
een uitgebreide samenvatting van Counseling in catholic life and education van Ch. 
Curran.2*3 Terwijl hij waarschuwde tegen een al te starre en eenzijdige toepassing van 
de door Curran beschreven methode, achtte hij de counseling een belangrijk middel 
om voor de individuen weer orde te scheppen in de maatschappelijke "chaos". Het 
wegvallen van de traditionele kaders die aan het denken en voelen richting gaven heeft 
geleid tot spanningen, moeilijkheden en twijfels waar de Kerk steeds minder vat op 
heeft Liturgie en preek hebben de jongeren steeds minder te zeggen en de apologetiek 
"overtuigt alleen de overtuigden". Deze religieuze problematiek is slechts onderdeel 
van een totale "omwoeling van de fundamenten" van de samenleving: "Een 
maatschappij die zó in gisting is en waarin alle oude zekerheden aan twijfel 
onderhevig zijn, dient de uiterste zorg te besteden aan de geestelijke uitrusting van 
haar individuele leden, willen dezen niet worden meegesleept in een chaos, waarin zij 
zin noch structuur ontdekken. Een der middelen daartoe is de counseling."284 Het ging 
er Fortmann niet om, dat de priester zich ontwikkelde tot een specialist in de 
behandeling van neurotische probelemen. Deze dienen te worden overgelaten aan de 
"specialistencounselors". Wat iedere priester zich echter eigen moet maken is de 
mentaliteit van de counseling en met name de houding van "aan de ander ruimte 
geven"285. De "kemwijsheid" van de counseling is, dat de mensen leren hun eigen 
problemen op te lossen: "En dát specialisme zouden wij allen vurig moeten begeren 
te verwerven, omdat het een der 'charismata meliora' van het ambt is: geduldig en 
werkelijk luisteren"286. 
De pastorale counseling vormde een belangrijk onderdeel van de doctoraalopleiding 
voor pastorale theologie, die in 1964 aan de Nijmeegse universiteit van start ging. 
Fortmann, die een groot aandeel had in de samenstelling van deze opleiding, had voor 
de pastorale psychologie zijn oog laten vallen op de priester en psycholoog W. 
Berger (geb. 1919), die op dat moment als zielzorger en psycholoog verbonden was 
aan de Van der Hoevenkliniek.287 Om zich op de hoogte te stellen van de recente 
ontwikkelingen op het gebied van de psychologische vorming van priesters werd 
Berger door Fortmann naar de Verenigde Staten gestuurd.288 Op basis van zijn 
ervaringen daar, waarvan hij verslag deed in Op weg naar empirische zielzorg (1965), 
begon Berger met grote voortvarendheid aan de psychologische vorming van 
pastoraal-theologen. Het doel van deze opleiding was "theologiestudenten methodisch 
te helpen bij een zodanige ontwikkeling van hun geloof naar zijn intellectuele, 
affectieve en actie-gerichte componenten dat het een factor wordt tot persoonlijke 
groei en sociale verandering"289. Een belangrijk middel daartoe is de 
vaardigheidstraining, waarin geprobeerd wordt de deelnemers bewust te maken van 
hun rol en hun overige functioneren in de omgang met pastoranten. Door middel van 
gespreksprotocollen, band- en video-opnamen krijgen de deelnemers aan de training 
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inzicht in "storende factoren", zoals niet kunnen luisteren, ongeduld, onzekerheid 
over de eigen rol, sterke neiging tot moraliseren en rationaliseren en tot, wat Berger 
in zijn dissertatie Beoordeling van geschiktheid voor het priesterambt (1968) noemde, 
"een welhaast ongeremde 'other-directedness' "290. Hij doelde hiermee op de opvatting 
van een groot aantal pastores, dat "meedeinen met de cliënt, op sleeptouw genomen 
worden door de cliënt, pastoraat zou zijn"291. Vaak wordt de client-centered benadering 
van Rogers hiermee verward. Wat Berger in de zielzorg aantrof was dan ook niet 
zozeer een overmatig gemoraliseer, maar een sterke verdringing van de eigen 
agressiviteit bij de pastorale werker. Als gevolg hiervan wordt elke confrontatie met 
de client uit de weggegaan. Tevens is deze verdringing verantwoordelijk voor "het 
onvermogen om te troosten", juist omdat men gevangen blijft "in de ambivalentie 
van de client"292. Berger verwoordde het aldus: "In het begin van het contact probeert 
de client niet zelden de pastor te misbruiken. Natuurlijk begin ik als client daarmee: 
ik moet mijn zin van die pastor krijgen; hij moet mij gelijk geven. De 
'otherdirected' pastor doet dat. Hij moet mij begrijpen. De ondernemende pastor deed 
dat soms niet. Maar de pastor die mij begrijpt en mij toch tegenstand biedt en die dan 
stand houdt óm en mét het evangelie, die laat mij een stuk realiteit zien waarop ik 
alleen nog maar kan beslissen of ik weer of beter ga geloven. In deze ontmoeting van 
twee in Jezus' naam is Jezus in hun midden, en is er dus gemeente en de relatie 
pastor-gelovige daaibinnen."293 
Het "aanvaarden" en "methodisch temgspiegelen" van de dient, zoals dat in de zin 
van Rogers tijdens de training294 wordt geleerd, leidt volgens Berger tot een zuivering 
van de "pastorale liefdesgezindheid"295. Deze zuivering is weer van voordeel voor 
allerlei andere facetten van het pastorale ambt, zoals gesprekken over de beleving van 
de liturgie, kennismakingsgesprekken, gesprekken rond ingrijpende gebeurtenissen 
(overlijden, huwelijk enzovoorts). Door de aangeleerde empathie kan men de 
pastorant beter leren begrijpen en kan men beter gestalte geven aan diens belevingen. 
Verder leidt de pastorale counseling tot een verbetering van het preken. Door de 
counseling wordt de predikant "congruent" met zijn gevoelens. Het was de ervaring 
van Berger, dat hijzelf vanaf dat moment beter in contact kwam met de gelovige 
ervaringen van zijn toehoorders: "de predikant verliest contact met zijn toehoorders 
als hij contact met zichzelf verliest. Andersom: de interne dialoog, het proces van 
inwendig luisteren breekt af bij de hoorders als het stagneert bij de predikant."296 
Volgens Berger moet de predikant ervoor zorgen, dat zijn relatie tot het voorwerp van 
de preek gezuiverd is van ambivalente gevoelens, "uitgeheven is boven de 
complexen, die hij nog niet heeft opgelost"29'. Groei in zuiverheid van geloof bij de 
predikant achtte hij dan ook voorwaarde voor groei in geloof bij de toehoorders. 
Wanneer de pastor door training en counseling is gekomen tot een bewuste "zelf-
aanvaarding", wordt de weg vrij voor een zielzorg waarin het traditionele, extrinsieke 
geloof plaats maakt voor een intrinsiek geloof. Dit is een geloof dat is gebaseerd op 
een directe persoonlijke overgave aan God via de persoon van de pastor-counselor. De 
van zijn eigen verlangens bevrijde pastor "maakt zijn geloof beschikbaar", opdat de 
gelovige weer vanuit zichzelf contact krijgt met het Transcendente. Zo'n persoonlijke 
en vrije verhouding ten opzichte van de transcendente grond van het bestaan noemde 
Berger "authentieke religiositeit". Hel is een vorm van religiositeit, waarin men met 
behoud van de greep op de wereld zichzelf toch deemoedig kan overgeven aan het 
andere en de Ander. Een dergelijke ervaring leidt tot een besef dat ik "mijn 
uiteindelijk 'heil' niet kan maken maar moet ontvangen; dat ik niet de albeheerser of 
een soort God ben maar een luisterende dienaar; dat ik geen geïsoleerd zwoegende 
mier ben die bezwijkt onder de last van het eenzaam sjouwen, maar een subject dat 
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aan iedere situatie van vreugde of verdriet groeien kan, zich ontplooien, zin 
ontdekken en zin vervullen"298. In een intrinsieke, authentieke religiositeit worden de 
grenzen van het eigen Ik overschreden om weer aansluiting te vinden bij het 
Transcendente. En dit geloof gaat gepaard met innerlijke groei en een steeds grotere 
integratie van binnen. 
Berger sloot met deze opvatting aan bij de door Fortmann ontwikkelde gedachte van 
de "tweede primitiviteit", waarin met behoud van de verworvenheden van de Westerse 
cultuur teruggekeerd werd naar de openheid voor de religieuze zin van het bestaan. 
Ook Fortmann sprak in dit verband over volwassenheid en authenticiteit. Volwassen 
godsdienst betekent "communio en plenitudo, verbondenheid en integratie"299. Het is 
een godsdienst, waarin men "in zichzelf min of meer klaar is gekomen met de 
spanning tussen gezagsgeloof en eigen geweten, en met die tussen de rekenschap 
vragende rede en de overgave des geloofs"300. Het is een geloof, waarin men, zoals 
Christus zegt, zijn leven durft te verliezen om het uiteindelijk weer te vinden.301 Het 
is een geloof waarin men weer moet worden als een kind. En daarmee is niet bedoeld 
onrijpheid of infantiliteit, zoals Freud abusievelijk meent: "Door een onrijpe religio 
wordt ik gebonden zoals Prometheus aan de rots, of zoals de vogel in de kooi, die 
wild om zich heen bijt en met zijn vlerken slaat. Ik ben er onvrij, ik voel mij niet 
verbonden, maar gebonden. Voor een volwassen religio geeft het evangelie ons 
andere beelden: die van het wonen in een huis en de persoonsontmoeting."302 
Het streven van Fortmann en Berger naar volwassenheid en vrijheid was vooral 
bedoeld om de religie weer een vaste basis te geven in de moderne Westerse cultuur. 
Met het wegvallen van de traditionele verbanden dreigde het in uiterlijke 
gezagsstructuren verankerde geloof (en geweten) van het toneel te verdwijnen. Het 
van buiten af en van hogerhand oplegde geloof diende het veld te ruimen voor een 
geloof "van binnen uit", dat wil zeggen een geloof, dat op psychologische wijze door 
het individu zelf kon worden gereguleerd.303 Onder de vaandel van vrijheid en 
persoonlijk groei vindt aldus een nieuwe vorm van gezagsuitoefening plaats waarbij 
de individuen zelf richting weten te geven aan hun geloofsleven. Deze 
psychologisering van het geloof hangt nauw samen met een streven naar 
herkerstening van de cultuur de rationalistische, op beheersing gerichte onderwerping 
van de werkelijkheid dient te worden 'aufgehoben* in een vorm van waarneming 
waarin men, als de kinderen Gods, in een liefdevolle overgave het andere als andere in 
zijn waarde laat. Deze houding van deemoed als tegenpool van de op beheersing 
gerichte hoogmoed is de voorwaarde voor een ontplooiing van de subjecten tot vrije 
en autonome personen, die geen behoefte meer hebben aan van buiten opgelegd gezag 
voor de beleving van hun geloof. Naast Fortmann was het vooral Buytendijk die in 
zijn werk aan dit ideaal gestalte gaf en onder meer tot uitgangspunt nam voor zijn 
streven naar hervorming van de sexualiteit en de cultuur in het algemeen. 
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HOOFDSTUK 5 
F.J.J. BUYTENDIJK EN DE PSYCHOLOGIE 
De fenomenologische psychologie in Nederland is nauw verbonden met de persoon 
van F.JJ. Buytendijk1. Na zijn benoeming in 1946 tot hoogleraar in de algemene 
psychologie aan de Rijksuniversiteit te Utrecht fungeerde hij als het middelpunt van 
de zogenaamde "Utrechtse School", een groep auteurs die het menselijk gedrag 
benaderden vanuit zijn intentionele betrokkenheid op de omgeving. Buytendijk 
verwierf onder de katholieken in Nederland grote populariteit als voorzitter van de 
Katholieke Centrale Vereniging voor Geestelijke Volksgezondheid (KCV). In deze 
functie was hij pleitbezorger voor een meer "volwassen" beleving van de sexualiteit 
onder de katholieken. Grote bekendheid verwierf hij vooral door zijn "psychologie 
van de ontmoeting", die een wetenschappelijke bekroning leek te vormen van het 
naoorlogse christelijke existentialisme en personalisme. 
5.1. Fenomenologie van het beeld 
5.1.1. De intentionaliteit van het gedrag 
Tijdens zijn studie in de geneeskunde (1904-1909) werd Buytendijk sterk beïnvloed 
door de hoogleraar in de fysiologie Th. Place (1842-1911)2. Deze had van zijn kant 
ook belangstelling voor zijn bewonderaar en nodigde hem uit voor het verrichten 
van experimenteel onderzoek. In het laboratorium van Place onderzocht Buytendijk 
onder meer de trilhaarbeweging in de kieuwen van de mossel, het zuurstofgebruik in 
het zenuwstelsel en de werking van adrenaline op de bloedvaten.3 Place wist bij de 
jonge Buytendijk niet alleen belangstelling op te wekken voor de fysiologie, maar 
stimuleerde ook diens wijsgerige interesse door hem verschillende boeken te lenen. 
Een werk dat op Buytendijk veel indruk maakte was de Belijdenissen van 
Augustinus.4 Place was ervan overtuigd, dat het leven altijd een mysterie was en 
nooit geheel kon worden gekend uit de studie van fysische en chemische processen: 
"Het leven is en blijft een mysterie. Gebonden aan de stof laat het zich uit de 
eigenschappen der stof slechts ten deele begrijpen. Wij kunnen het uitblusschen, 
maar het op te wekken is ons niet vergund. Waar het zich aan ons oog openbaart in 
de hoogste of in de laagste vormen, telkens staan wij voor hetzelfde raadsel en 
moeten wij tevreden zijn, als het ons gelukt een tipje van den sluier op te lichten."5 
Buytendijk, die deze woorden vaak citeerde, was er ook van overtuigd, dat er in de 
natuur meer aan de hand was dan alleen de werking van fysisch-chemische krachten. 
Reeds in zijn vroege publicaties begon hij te zoeken naar een alternatief voor het 
puur mechanische denken in de biologie en fysiologie.6 Hij richtte zijn pijlen vooral 
op de filosofie van Descartes, wiens strikte scheiding tussen lichaam en ziel de 
grondslag had gelegd voor dit mechanicisme. Volgens Descartes kon het lichaam 
begrepen worden als een fysische machine, die door een los daarvan staande, zuiver 
geestelijke ziel in werking werd gesteld. 
In zijn inaugurale rede aan de Vrije Universiteit, met als titel Oude problemen in de 
moderne biologie (1919), stelde Buytendijk, dat de mechanicistische verklaring van 
de levensverschijnselen zijn langste tijd had gehad. Zij heeft geleid tot een 
overstelpende hoeveelheid detaillistisch onderzoek, dat op geen enkele wijze recht 
doet aan de kwalitatieve verscheidenheid van het organisch leven. Het leven bestaat 
óók uit doelgerichte, zinvolle gebeurtenissen, zodat naast de "verklarende" werkwijze 
van de mechanisch denkende biologie een psychologische of "begrijpende" benadering 
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moet worden ingevoerd. Om het verschil tussen "verklaren" en "verstaan" te 
verduidelijken maakt Buytendijk gebruik van het voorbeeld van een meeuw, die op 
zoek naar voedsel boven de golven zweeft. Wanneer de beweging van de meeuw in 
tekening wordt gebracht, krijgt men een verwarde, zinloze curve. Wie de beweging 
van de meeuw "verstaat" ziet een handeling vol betekenis, in tegenstelling tot de 
golfslag, die wel verklaarbaar is maar zinloos blijft. Uit de vlucht van de meeuw 
wordt duidelijk, dat in het gedrag van het dier meer gegeven is dan een hoeveelheid 
los van elkaar staande zintuiglijke indrukken, namelijk de werking van een motief. 
Door het motief krijgen de levens verschijnselen een specifieke betekenis; zij 
verschijnen als een zinvolle eenheid. 
Als bioloog en fysioloog hield Buytendijk zich voornamelijk bezig met het 
"verstaan" van het dierlijk gedrag.7 Het motief voor het dierlijk gedrag wordt gevormd 
door het instinct, dat is het principe waardoor het dier onder bepaalde voorwaarden en 
bij een gegeven prikkelconstellatie een vaste reeks gedragingen verricht.8 Elke 
handeling van het dier vindt plaats in het kader van een instinct, dat aan deze 
handeling een functioneel en daarmee zinvol karakter verleent De instincten vormen 
zelf ook weer een functionele samenhang: elke instinclhandeling staat in dienst van 
een groter en ruimer instinct en andersom. De neslbouw vindt bijvoorbeeld plaats als 
onderdeel van de zorg voor nakomelingschap, maar is onderverdeeld in 
deelhandelingen die elk op zich als aparte instincthandelingen kunnen worden 
begrepen. Het basisinstinct dat alle instincten reguleert is het instinct tot zelfbehoud. 
De individuele instincten worden door Buytendijk voorgesteld als onderdeel van een 
bovenindividueel instinct, dat zich in de loop van de evolutie in de dierlijke en 
plantaardige instincten realiseert en deze tot een harmonische samenhang integreert. 
Door de werking van het instinct krijgt zelfs de meest eenvoudige verrichting een 
zinvol karakter. Van pure reflexen op enkelvoudige stimuli is dan ook nooit sprake. 
Het organisme in zijn geheel vormt evenmin een optelsom van reflexen, maar wordt 
door de werking van de instincten tot een functionele samenhang geïntegreerd. Ook 
de waarneming is zinvol, doordat het dier onder invloed van het instinct zich slechts 
op die aspecten uit zijn omgeving richt, die voor het verloop van de 
instincthandeling van belang zijn. In plaats van "atomaire" prikkels bestaat de 
waarneming van meet af aan uit zinvolle eenheden, waarbinnen de relevante prikkels 
zijn samengevoegd. Zo neemt de spin niet enkel een vlieg waar, maar een complex 
van gegevenheden, zoals het web, de vlieg, de beweging van de draden, de afstand tot 
de vlieg enzovoorts. Hoewel de instincthandeling volgens vaste patronen verloopt, 
moet zij niet begrepen worden als een grammofoonplaat die telkens weer dezelfde 
melodie ten gehore geeft: de verrichtingen worden voortdurend bijgestuurd door de 
waarneming die op intrinsieke wijze met de beweging is verbonden.' Zo wordt de 
beweging van de spin steeds aangepast aan de beweging van de vlieg of aan andere 
gebeurtenissen in het web. Voor deze nauwe samenhang gebruikt Buytendijk later de 
term "Gestaltkreis", die afkomstig is van de Duitse neuroloog Viktor von 
Weizsäcker (1886-1957). Volgens deze zijn waarneming en beweging zo nauw met 
elkaar verbonden, dat zij een kringloop vormen waarbinnen het onmogelijk is aan te 
geven in hoeverre de een de ooizaak van de ander vormt.10 
Ondanks het immateriële karakter ervan moet het instinct niet voorgesteld worden als 
een psychische factor, die bij een gegeven stimulus het lichaam in werking stelt in 
de richting van een bepaald doel. Zo'n uitwendige relatie komt neer op dezelfde 
cartesiaanse tweedeling tussen 'res cogitans' en 'res extensa' die verantwoordelijk 
kan worden gesteld voor de mechanistische reductie van het dierlijk gedrag tot 
simpele reflexhandelingen. De subjectiviteit van het dier moet niet afgeleid worden 
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uit een afzonderlijke psychische instantie, maar moet als inherent aan het lichaam 
zelf worden beschouwd. Het dierlijk lichaam is zelf een subject, dat een zinvolle 
relatie aangaat met de omgeving. Zo 'weet' het lichaam van de spin hoe een web 
geweven moet worden, zoals het ook automatisch de weg 'weet' te vinden naar de 
vlieg die in het web is gevangen. Deze subjectiviteit van het lichaam is 
"psychofysisch neutraal": zij kan niet verklaard worden uit de objectieve, fysische 
structuur van het lichaam, noch uit een in dit lichaam zetelende geest.11 De 
lichamelijke subjectiviteit vormt een realiteit op zich die volgens afzonderlijke 
principes moet worden begrepen. 
De notie van de psychofysische neutraliteit ontleende Buytendijk aan het werk van de 
Duitse bioloog Jacob von Uexküll (1864-1944). Volgens deze bestaat er tussen dier 
en omgeving een kringproces, dat niet tot fysische of psychische processen kan 
worden teruggebracht: zij vormt een realiteit op zich.12 Ter onderscheiding van de 
puur fysische ruimte noemde Von Uexküll de vitale omgangsruimte de "Umwelt". 
Het karakter daarvan wordt bepaald door het bouwplan of de morfologie van de soort 
De bouw van de zintuigorganen predisponeert bijvoorbeeld tot een soort-specifiek 
type van waarnemen, zoals ook de bouw van de motorische organen bepalend is voor 
de wijze waarop de omgeving wordt bewerkt Dier en omgeving zijn zo aan elkaar 
vastgeklonken, dat zij bij elkaar passen als een sleutel in een slot. Buytendijk 
bekritiseert de stelling van Von Uexküll, dat de "Umweltintentionalität" bepaald 
wordt door de morfologische structuur. Op die manier belandt men weer in dezelfde 
fysicalistische reducties van de natuurwetenschappelijk georiënteerde biologie. 
Volgens Buytendijk gaat deze intentionaliteit juist vooraf aan de lichamelijke 
structuur. Hij beriep zich daarbij op het werk van de fysioloog Rudolf Magnus 
(1873-1927), die bij experimenten constateerde, "dat het ruggemerg als het ware 
voortdurend verandert en dat het ieder ogenblik de situatie en positie van de 
verschillende lichaamsdelen en van het hele lichaam weerspiegelt"13. Iedere 
lichaamshouding, aldus Magnus, komt overeen met een bepaalde verdeling van 
prikkelbaarheden en van de meest toegankelijke banen in het zenuwstelsel. Op basis 
van deze conclusie stelt Buytendijk, dat het lichaam niet enkel een structuur is, maar 
veeleer een "zichzelf structurerende structuur"14. 
In 192S vertrok Buytendijk naar de Rijksuniversiteit te Groningen, waar hij een 
benoeming aanvaardde tot hoogleraar in de algemene fysiologie. De reden voor zijn 
vertrek was onder andere de verslechtering van het wetenschappelijk klimaat aan de 
Vrije Universiteit, als gevolg van toenemende bemoeienis vanuit de theologie. 
Tijdens zijn Groningse periode werkte hij regelmatig samen met de filosoof Helmuth 
Plessner (1892-1985). Deze was een leerling van Max Scheler en was voorbestemd 
om zijn leermeester in Keulen op te volgen. Bij de machtsovername door Hitler in 
1933 emigreerde Plessner door toedoen van Buytendijk naar Nederland. Hij was enige 
tijd als medewerker verbonden aan de Groningse universiteit, waar hij in 1936 werd 
benoemd tot hoogleraar in de sociologie. Een door Plessner ontwikkeld principe, dat 
in het werk van Buytendijk een belangrijke plaats ging innemen, was dat van de 
"excentrische positie" van de mens. Volgens Plessner15 kunnen de verschillende 
modaliteiten van het organisch leven begrepen worden als vormen van 
"positionaliteit". Terwijl de plant een open verbinding met de omgeving heeft heeft 
het dier een gesloten vorm. Het dier beschikt daardoor over de mogelijkheid tot 
oppositie tegenover de omgeving. De zelfstandigheid van het dier wordt vergroot, 
doordat het (in tegenstelling tot de plant) beschikt over een centrale organisatie. 
Ondanks deze "centraliteil" blijft het dier opgesloten in zijn omgeving waarvan het 
geen afstand kan nemen. Dit is alleen gegeven aan de mens, die net als het dier kan 
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opgaan in zijn omgeving, maar zich in de reflectie hier ook bewust van kan worden. 
Het menselijk bestaan heeft dan ook een dubbelaspect, in zoverre de mens niet alleen 
een positioneel centrum heeft zoals het dier, maar ook weet heeft van deze 
positionaliteit: het is niet alleen centrisch, het is ook ex-centrisch. 
Buytendijk brengt dit principe in tegen de opvatting van Von Uexküll, dat niet alleen 
het dier, maar ook de mens in een "Umwelt" is opgesloten. In tegenstelling tot het 
dier is de mens dankzij de taal en de cultuur in staat positie te kiezen tegenover zijn 
omgeving en voor zichzelf een wereld te ontwerpen. De excentrische positionaliteit 
impliceert niet, dat de mens moet worden beschouwd als een dier met een bovenlaag 
van geestelijke functies. De mens verwerkelijkt zijn geestelijkheid altijd in en door 
het lichaam.16 Hij spreekt over het lichaam van de mens als een "geïncarneerde 
geest", omdat de mens in zijn gedrag voortdurend zijn geestelijke dimensie openbaart 
Dit blijkt bijvoorbeeld uit de persoonlijke stijl waarmee een beweging wordt 
uitgevoerd of uit de manier waarop in de sport en in de dans een beweging wordt 
geperfectioneerd. Het lichaam van de mens drukt altijd culturele waarden uit, 
waardoor het essentieel verschilt van het soortspecifieke lichaam van het dier.17 
Vanaf het begin van de jaren veertig vond Buytendijk voor zijn opvattingen steun in 
het werk van Merleau-Ponty, die de subjectiviteit van het lichaam, of zoals hij het 
noemde het "corps sujet", tot centraal thema had gemaakt van zijn existentiële 
fenomenologie. Merleau-Ponty gaat er eveneens vanuit, dat de mens een zinvolle 
relatie aangaat met zijn omgeving. Deze zinverlening vindt volgens hem niet alleen 
plaats op bewust niveau, maar komt allereerst op prereflexieve wijze tot stand via het 
lichaam.18 Het lichaam is uit zichzelf op intentionele wijze op de omgeving 
betrokken. Het lichaam is geen "chose", maar een "accès aux choses": het subjectieve 
lichaam levert het kader waarbinnen het bewuste subject de wereld ervaart. Door deze 
voorbewuste structurering zweeft de bewuste existentie niet als een puur geestelijke 
instantie boven het lichaam, maar is in een polaire twee-eenheid met dit subjectieve 
lichaam verbonden. In zijn latere werk, en met name de Prolegomena voor een 
antropologische fysiologie (1965), maakte Buytendijk veelvuldig gebruik van de 
fenomenologische terminologie van Merleau-Ponty19, maar van een wezenlijke 
verandering in zijn theoretische positie was daarbij geen sprake. 
5.1.2. Het "bildbedingte" denken 
Een van de boeken die Buytendijk tijdens zijn studie van Place te lezen kreeg was een 
biografie van Goethe. Evenals de Belijdenissen van Augustinus maakte dit werk op 
hem een enorme indruk. Hij was met name gecharmeerd van het zogenaamde 
"bildbedingte" denken van deze Duitse universele geleerde. Volgens Goethe^0 kunnen 
alle planten op de wereld begrepen worden als metamorfosen van een oerplant. Deze 
copiant is geen reëel bestaande plant, maar een soort ideaalbeeld of wezen dat zich 
in de verschillende planten en plantensoorten verwerkelijkt. Elke plantensoort vormt 
een trapsgewijze verwerkelijking van de oerplant, zodat er een soort rangorde tussen 
de soorten ontstaat. Het was niet de bedoeling van Goethe om de ene plant 
ondergeschikt te maken aan de andere: elke plant is een op zich zelf staande, 
waardevolle manifestatie van de oerplant. Het wezen of oertype van de plant kan 
alleen worden gekend door het als een "beeld" aanschouwelijk te maken. De uiterlijke 
verschijning van de plant moet daartoe als het ware doorzichtig of transparant worden 
gemaakt, zodat het achterliggende beeld van het wezen verschijnt Onder invloed van 
Goethe stelt Buytendijk, dat elke vorm van organisch leven, hoe klein en nietig ook, 
een doel op zich vormt, dat aan alle functionele bepalingen voorafgaat. Hij wilde 
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namelijk voorkomen, dat de natuur alleen in termen van doelgerichte processen werd 
begrepen. Op die manier zou het organisch leven niet meer zijn dan een goed geoliede 
machine, waarin elk onderdeel enkel een functionele waarde had ten opzichte van 
andere onderdelen. Een dergelijk verkapt mechanicisme was volgens hem kenmerkend 
voor de evolutieleer van Darwin.21 
Ter aanduiding van het "in zich waardevolle" van het organisch leven voert 
Buytendijk de term "demonstratieve zijnswaarde" in. Hiermee wil hij aangeven, dat de 
natuur niet alleen bestaat uit doelgerichte, functionele processen: de immense 
variëteit aan planten, bloemen, insekten, zoogdieren, vogels enzovoorts, 
demonstreert een bepaalde rijkdom die in termen van functionaliteit alléén niet kan 
worden verklaard.22 Sterker nog: de functionele processen hebben juist ten doel deze 
rijkdom tot uitdrukking te brengen. Ter verduidelijking van het onderscheid tussen 
functionele waarde en demonstratieve zijnswaarde wijst Buytendijk op het verschil 
tussen een orgaan en een organisme: terwijl een orgaan slechts dient om iets te 
bereiken ("Funktionswert"), is een organisme behalve functioneel ook een doel op 
zich ("Seinswert").23 Hoe groter de demonstratieve zijnswaarde van een organisme des 
te meer rijkdom en overdaad spreidt het ten toon. Van alle organische wezens bezit de 
mens de grootste demonstratieve zijnswaarde, zowel door het grote scala van 
gevoelens als ook door het bezit van allerlei geestelijke en culturele goederen. De 
bioloog moet zich niet beperken tot het "begrijpen" van het gedrag in zijn 
functionele of intentionele24 gerichtheid op de omgeving. Hij moet ook de 
demonstratieve zijnswaarde ervan proberen bloot te leggen door middel van de 
"bildbedingte" benadering zoals die door Goethe wordt voorgesteld. Volgens 
Buytendijk is de grondige en onmiddellijke aanschouwing van één exemplaar 
voldoende om dwars door de uiterlijke verschijning heen het verborgen wezen ervan 
"in beeld" te brengen. 
Het onderscheid tussen "Funktionswert" en "Seinswert" vormde voor Buytendijk het 
uitgangspunt voor zijn indeling van het gedrag in "handelingsbeweging" en 
"uitdrukkingsbeweging". In zijn (in samenwerking met Plessner geschreven) artikel 
'Die Deutung des mimischen Ausdrucks' (1925) stelt hij, dat de handelingsbeweging 
functioneel is ten opzichte van een bepaald uitwendig doel. In de benadering van dit 
doel schrijdt de handelingsbeweging successief voorwaarts en verandert daarmee van 
moment tot moment. Wanneer men van zo'n handeling een foto maakt, dan krijgt 
men slechts het beeld van een doorgangsfase die op zich zelf genomen volstrekt 
zinloos is.25 De uitdrukkingsbeweging, die bijvoorbeeld kenmerkend is voor de 
mimiek, ontleent haar betekenis niet aan een uitwendig doel, maar heeft een 
betekenis in zichzelf ("Seinswert"). Terwijl de handeling afloopt, wordt de 
uitdrukkingsbeweging gekenmerkt door "duur". Van een handelingsbeweging kan 
men objectief vaststellen wanneer zij begint en wanneer zij afloopt. Aan een 
uitdrukkingsbeweging is daarentegen moeilijk te constateren wanneer zij precies 
begint en wanneer zij verdwenen is. In tegenstelling tot de handelingsbeweging is bij 
een uitdrukkingsbeweging de gehele betekenis in elke tussenfase aanwezig, ook al 
kan deze betekenis zich in de loop der tijd wijzigen en in een andere betekenis 
overgaan. Als voorbeeld wijst Buytendijk op de toornige gelaatsuitdrukking, die in 
haar aanvang meestal onduidelijk en ongedifferentieerd is, maar in zich zelf reeds 
uitdrukking is van een (opwellende) woede. Nog duidelijker blijkt de zelfstandige 
betekenis van elke fase van de uitdrukkingsbeweging, wanneer in de ontwikkeling 
van het uitdrukkingsbeeld diverse toestandsveranderingen voorkomen, zoals bij het 
proeven van iets of bij het volgen van een dramatische gebeurtenis.26 
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De belangrijkste betekenis van een uitdrukkingsbeweging is, dat zij informatie geeft 
over de toestand waarin iemand verkeert Aan de gelaatstrekken, de houding, de blik 
en de beweging kan men het "zo-zijn-in-de-wereld" van een persoon aflezen. De 
uitdrukkingsbewegingen zijn dan ook niet, zoals onder meer Darwin stelt, doelloze 
resten van wat eens doelmatige handelingen zijn geweest: zij hebben een 
oorspronkelijke en onherleidbare "functie", in zoverre zij uitdrukking geven aan het 
"zo-zijn" ofwel aan de "zijnszin" van een organisch wezen.27 Ook de 
handelingsbeweging heeft een zin, maar deze ligt besloten in het doel waarop de 
handeling is gericht. In de mimische uitdrukking daarentegen verschijnt de zin als 
"beeld" dwars door de uiterlijke verschijning heen. 
Handelingsbeweging en uitdrukkingsbeweging kunnen ook samengaan. In zijn 
Algemene theorie van de menselijke houding en beweging (1948) illustreert 
Buytendijk dit aan het voorbeeld van een gezicht dat iemand trekt, wanneer hij iets 
doorbijt: "Bijt iemand... op iets zeer hards of op iets dat harder is dan hij verwachtte, 
dan is de eenzijdige aanpassing der gezichtsspieren, waarbij eventueel ook één oog 
dichtgeknepen wordt, niet meer uitsluitend een middel voor het bereiken van een 
doel. Er zijn dan spiercontracties en spanningen aanwezig die zinloos zijn als men de 
gelaatstrekken als een fase van een handeling opvat. Men spreekt dan van 
'overtollige' bewegingen of doelloze medebewegingen. Deze geven echter aan het 
gelaat een uitdrukkingskarakter, vormen een beeld, dat de toestand weergeeft, de 
aanwezige weerstand en inspanning, de verrassing van het moeizame."28 
In de Algemene theorie van de menselijke houding en beweging onderscheidt 
Buytendijk nog een derde categorie, namelijk de "representatieve beweging". 
Voorbeelden daarvan zijn het gebaar, het woord en alle andere vormen van 
symbolische omgang. Kenmerkend voor de representatieve beweging is, dat de zin 
ervan niet in haarzelf besloten ligt, maar dat zij naar een bepaalde zin verwijst. In 
tegenstelling tot de uitdrukkings- en handelingsbeweging wordt in de representatieve 
beweging de zin niet zichtbaar, maar wordt deze slechts tegenwoordig gesteld. De 
representatieve bewegingen vormen dan ook een categorie apart die niet tot die van de 
uitdrukkingsbeweging is terug te voeren. De taal komt alleen voor bij de mens en 
het is onjuist om bij het dier van representatieve bewegingen te spreken. Het dierlijk 
gedrag dat door sommigen daarvoor wordt aangezien is in feite een 
uitdrukkingsbeweging.29 
De "bildbedingte" benadering wordt later door Buytendijk tot uitgangspunt gemaakt 
van zijn fenomenologische psychologie. In deze psychologie speelt het onderscheid 
tussen functiewaarde en zijnswaarde een kardinale rol. Het gedrag van de mens is niet 
alleen een functionele reactie of anticipatie op gebeurtenissen in de omgeving. Naast 
dit "voor-zichzelf-uit-zijn" kent de mens ook een bepaalde geborgenheid, waarin hij 
"bij-zichzelf" is. Buytendijks psychologie is er voor alles op gericht om op 
"bildbedingte" wijze het "bij-zichzelf zijn" van de mens aanschouwelijk te maken. 
Vaak komt dat neer op suggestieve beschrijvingen, zoals die van de glimlach, die het 
onderwerp vormt van zijn in Nijmegen gehouden inaugurale rede De eerste glimlach 
van het kind (1947). Volgens hem is de glimlach kenmerkend voor de geborgenheid: 
"De glimlach... welt als het ware uit het labiele rustige zijn, dat reeds een 
achtergrond van welbehagen heeft, op. Deze behagelijkheid binnen in ons neemt 
daarbij toe als een warmte, die ons doorstraalt en als een vloedgolf, die ons 
overstroomt. Dit gaat vanzelf en vereischt noch een directe activiteit onzerzijds, noch 
een intentioneele act, een willen of bedoelen. De ons doorstralende, overstroomende, 
vergenoegdheid blijft binnen ons besloten, zooals dit met elk gevoel van verzadiging 
of met het psychisch warmte-en krachtgevoel na het gebruik van Opwekkende' 
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dranken het geval is. In dezen toestand behoeven wij dus niets te doen en niets in te 
houden, wij zijn immers vervuld van een stralende wijze van zijn, die ongewild, als 
door een 'magie', de dingen om ons evenzeer verlicht als ons zelf."30 In de glimlach 
staan wij niet "tegenover" iets. Wij reageren nergens op en zijn dus ode niet "voor-
onszelf-uit". In de glimlach zijn wij enkel en alleen "bij-ons-zelf". De glimlach 
verschilt dan ook wezenlijk van het huilen, dat altijd een reactie is op bepaalde 
gebeurtenissen. Het verschil tussen het functionele karakter van het huilen en het 
zijnskarakter van de glimlach komt ook tot uiting in het feit, dat de glimlach 
gemakkelijk en automatisch verloopt en het huilen altijd een zekere inspanning 
vereist. De glimlach is een typisch kenmerk van de demonstratieve zijnswaarde van 
de mens. Ook het dier heeft een demonstratieve zijnswaarde, maar het dier kent de 
glimlach niet. Wanneer het kind begint te glimlachen, manifesteert het zich voor het 
eerst als mens. Voor die tijd verkeert het kind nog in de sfeer van het dierlijk bestaan. 
5.1.3. Het wezen van de vrouw 
De aan Goethe ontleende "bildbedingte" benadering ligt ook ten grondslag aan 
Buytendijks "psychologie van de ontmoeting" die verderop aan de orde wordt 
gesteld.31 Verder vormt deze benadering, en daarmee het onderscheid tussen 
functiewaarde en zijnswaarde, het uitgangspunt voor zijn boek De Vrouw. Haar 
natuur, verschijning en bestaan. Een existentieel-psychologische studie (1951), dat 
als zijn meest omstreden werk kan worden beschouwd. De aanleiding voor deze studie 
was de verschijning van het boek Le deuxième sexe (1949) van de Franse 
existentialiste Simone de Beauvoir (1908-1986). In dit werk probeerde deze af te 
rekenen met allerlei vooroordelen over de psychische aard van de vrouw. Uitgaande 
van Sartres stelling, dat de mens geen essentie heeft die aan de existentie vooraf gaat 
en dat de mens dus is wat hij van zichzelf maakt, stelt zij, dat alles wat als typisch 
vrouwelijk wordt voorgesteld slechts een product is van de mannelijke verbeelding, 
die alleen maar ten doel heeft de vrouw te maken tot een ding of, in de termen van 
Sartre, tot een "en soi". De man is er op uit de vrijheid van de vrouw, ofwel haar 
"pour soi", te vernietigen door allerlei mythes over haar te verzinnen die haar steeds 
meer maken tot iets wat zij niet is. De vrouw wordt bijvoorbeeld door de man 
verheerlijkt als een verheven en hoogstaand wezen of als een ondoorgrondelijk 
mysterie. Zij wordt ook gevreesd als een heks en tovenares of vernederd als een 
slavin. Aldus wordt de vrouw in een bepaalde rol gedrukt, waarbij maar twee posities 
mogelijk zijn: zij kan deze rol afwijzen of zij kan de rol aanvaarden. Hoe meer zij de 
rol speelt, des te vrouwelijker zal zij bij de man overkomen. Doordat de man echter 
tegelijk van haar eist, dat zij haar rol op een persoonlijke manier speelt, wordt de 
vrouw in een onzekere situatie geplaatst: zij wordt aan de ene kant tot een object 
verdingelijkt ("en soi**), maar moet aan de andere kant weer zichzelf blijven ("pour 
soi"). 
Volgens De Beauvoir moet de vrouw zich onttrekken aan de objectivaties en 
mystificaties van de man. Zij moet ophouden te zijn wat hij zegt dat zij is. De 
vrouw heeft geen vaste psychische eigenschappen, zij is wat zij in vrijheid van 
zichzelf maakt Zij verschilt in dit opzicht niet van de man. Het enige dat haar anders 
maakt is haar lichaam: door haar reproductieve functie is zij opgezadeld met een 
aantal sexe-specifieke lichamelijke processen. Deze hebben geen betrekking tot haar 
individuele bestaan, maar zijn slechts bedoeld voor de instandhouding van de soort 
Niettemin heeft het lichaam een belangrijke invloed op de manier waarop de vrouw 
zichzelf ervaart: hel lichaam is immers (zoals Merleau-Ponty het formuleerde) een 
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toegang tot de wereld ("accès aux choses") en vormt een blauwdruk van ons bestaan 
als individu. Voor de vrouw is de greep op de wereld noodzakelijkerwijs gebrekkig en 
beperkt, omdat zij gebonden is door haar lichaam waarop zij zelf geen greep heeft 
Om deze reden voelt de vrouw zich in het algemeen zwakker, instabiel en kwetsbaar. 
De voortplantingsfunctie is echter geen noodlot, maar een mogelijkheid waarover de 
vrouw zelf kan beslissen. Een eenduidig verband tussen lichamelijke constitutie en de 
psychische opmaak van de vrouw is dan ook niet te geven. 
In een 'criüsche studie' in het Tijdschrift voor Philosophie (1949) stelt Buytendijk, 
dat de visie van De Beauvoir een eenzijdige voorstelling van zaken bevat.32 De 
Beauvoir, en met haar alle andere existentialisten uit de 'school' van Sartre, heeft 
gelijk, wanneer zij wijst op het intentionele karakter van het menselijk bestaan. De 
mens is inderdaad steeds "voor-zichzelf-uit" ("pour-soi") en is aldus vrij in het 
ontwerp van zijn existentie. Volgens hem is er echter naast dit "voor-zichzelf-uit-
zijn" nog een ander wezenlijk kenmerk van het menselijk bestaan, namelijk de rust. 
Terwijl De Beauvoir en Sartre de mens veroordelen tot eeuwige onrust, zien zij niet, 
dat de mens ook nog de rust kent als een niet-intentionele vorm van zijn, waarin wij 
"bij-onszelf en "met-de-ander" zijn. In de rust ervaren wij de demonstratieve 
zijnswaarde van ons bestaan in de vorm van geluk, vrede en geestelijke rijkdom. De 
rust van het "bij-zichzelf-zijn" verschilt dan ook wezenlijk van de onrust van het 
"voor-zichzelf-uit-zijn", dat slechts functionele waarde bezit. Buytendijk meent, dat 
juist de rust kenmerkend is voor het vrouwelijke en de onrust voor het mannelijke 
bestaan. In de mannelijke bestaanswijze ervaart de mens de wereld primair als 
weerstand, als toegang tot een daarachter gelegen doel. De vrouwelijke dynamiek doet 
de wereld als een mogelijke en aanwezige waarde in zichzelf ervaren. Met de 
mannelijke wereld hangt samen de act van het rusteloze, voortschrijdende arbeiden. 
De vrouwelijke wereld lokt het subject tot verwijlen, rusten, luisteren en tot de act 
van het verzorgen en behouden. 
Doordat De Beauvoir de mensheid alleen maar ziet als "homo faber" in een 
weerbarstige wereld, is haar analyse van de vrouwelijkheid niet ver genoeg 
doorgevoerd en dient zij vanuit het standpunt van de rust te worden aangevuld. In 
zijn boek De vrouw, dat twee jaar later verscheen, probeerde Buytendijk de visie van 
De Beauvoir te vervolledigen. In lijn met zijn opmerkingen in het Tijdschrift voor 
Philosophie heet het, dat het functionele, op de wereld ingrijpende gedrag zich bij 
de man duidelijker manifesteert dan bij de vrouw: "De man bedoelt voortdurend zijn 
bestaan te overschrijden. Hij verliest zich in een reeks van handelingen, past zich aan 
de omgeving aan. Hij overwint al handelende de wereld. Het aspect van het 'echt' 
manlijke zijn is het aspect van de werkzaamheid, die wel een geslotenheid als 
voorwaarde heeft, maar deze geslotenheid schijnt van de machine te zijn. Het is altijd 
mogelijk deze te begrijpen; hij is nooit een geheim. Dit wordt de man eerst door zijn 
prestaties, het initiatief van zijn daden, zijn scheppend handelen."33 Het beeld van de 
man is dat van de rusteloze dynamiek in een steeds voortschrijdend bestaan. Hoe 
statisch en onveranderlijk is daarentegen de verschijning van de vrouw. De vrouw 
drukt wezenlijk rust uit, zij is "hier en nu volledig in haar zo-zijn"34. De 
transcendentie van haar bestaan is dan ook niet, zoals bij de man, een "zichtbare 
overschrijding van het levende-zijn"35, maar is een onzichtbare en onbepaalde 
mogelijkheid van weelde respectievelijk demonstratieve zijnswaarde. Het feit, dat 
men spreekt over de vrouw als "geheim", is dan ook niet zomaar een product van de 
mannelijke verbeelding, maar hangt nauw samen met de weelde die de vrouw in en 
achter haar verschijning verbergt: "Het geheim van de vrouw, dat wij... ontmoeten, 
is juist het onzichtbaar zijn der transcendentie en daardoor uitsluitend het hier en nu 
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in de wereld zichtbaar worden van de 'Fülle' van een levend-zijn, dat schijnbaar niet 
in de wereld bestaat, geen wereld ontwerpt door intentionele keuze en niet aan de 
wereld onderworpen is, omdat deze niet als het andere ontmoet wordL De wereld van 
de vrouw schijnt bij deze wijze van ontmoeting in haar, verschijnt met haar."36 
De bewegingen van de vrouw zijn volgens Buytendijk dan ook overwegend 
uitdrukkingsbewegingen. Zij zijn uitdrukking van de weelde en de demonstratieve 
zijnswaarde van de vrouw die zich als een geheim innerlijk dwars door haar uiterlijke 
verschijning tegenwoordig stelt. De vrouw verbergt een geheim, maar maakt dit 
geheim ook kenbaar in haar bewegingen. Ook in haar omgang met de dingen getuigt 
de vrouw van een "Mitsein". De bewegingen van de man zijn aggressieve en 
expansieve handelingsbewegingen, gericht op het overwinnen van weerstand. Zij zijn 
het lichamelijk equivalent van een intentioneel bewustzijn, dat de wereld aan zich wil 
onderwerpen.37 De beweging van de vrouw is daarentegen primair een aangepaste en 
zich-aanpassende beweging. Het is een adaptieve, geen weerstand verwekkende 
dynamiek, die het equivalent is van het bewustzijn, dat zichzelf begrijpt als een "zijn-
met-de-ander", "als bron van ontdekking van waarden, die er zijn"3*: "Maar daar deze 
ontdekking nooit voltooid is, wordt door de onuitputtelijke rijkdom van waarden, het 
omgaand-verwijlen-bij steeds weer uitgelokt en dus ook de adequate dynamiek. In 
deze wisselwerking vormt zich de geprononceerde existentie in de modus der 
vrouwelijkheid."39 
De adaptieve dynamiek is eveneens kenmerkend voor de oogopslag. De man blikt 
loerend en speurend om zich heen. Het prototype van de mannelijke blik is volgens 
Buytendijk de adelaarsblik van de Duitse officier. De vrouw verwijlt met haar ogen 
bij de dingen: de blik van de vrouw rust op de dingen en neemt ze op. Het is de blik 
van het "zijn-met-de-dingen", zonder deze tot een object te maken van de eigen 
intentionele transcendentie. Dit verwijlen gaat gepaard met een glijden langs de 
dingen in de modus van het aftasten. Het langs de dingen glijden is immers een 
verwijlen bij wat voorbijgaat. Het is een contact "tussen een zich-zelf-blijvend en 
bij-zich-zelf-blijvend innerlijk en het in tegenwoordigheid gestelde andere"40. Het is 
een "communio", waarbij het andere (en de ander) in zijn waarde gelaten wordt en niet 
wordt geobjectiveerd. 
Het "verwijlen-bij" komt het meest duidelijk tot uitdrukking in de dromerige blik 
van de vrouw in de spiegel: "Dromerig wordt het gebaar voor een spiegel, het 
kammen van het haar, het poederen van het gelaat, omdat juist het spiegelbeeld, dat 
de 'narcistische' mogelijkheid in de vrouw realiseert, aan de situatie, waarin haar 
activiteit verloopt, dubbelzinnigheid geeft Deze ontstaat, doordat de duidelijke 
intentionaliteit van de handeling opgelost wordt in het zich zien bewegen, waardoor 
dit tot een gebaar wordt De vertrouwelijkheid van de ontmoeting met zichzelf lokt 
bij de vrouw een innerlijk glimlachen uit, dat in het gelaat doorleefd wordt en 
tegelijk zichtbaar voor haar zelf in de spiegel, die het met het gebaar opneemt als de 
kruiden in de slaapdrank. De vrouw zoekt voor de spiegel haar eigen wezen, zoals het 
door het verleden gemodelleerd werd - droom van zichzelf, van de man en van de 
mensheid.... De mens in zijn vrouwelijkheid is in de wereld op de wijze van 'über-
düe-Welt-hinaus-sein' en toch bij zichzelf en tegelijk - en juist daardoor - heel ver 
weg, bij aanvang en bestemming van het menselijke. Dit is steeds als voor een 
spiegel, die de intentionaliteit oplost en daarmede de vastheid en redelijkheid van de 
manlijkheid en zijn wereld."41 
De tegenstelling tussen de seksen gaat volgens Buytendijk terug tot het verschil 
tussen twee zijnswijzen, namelijk die van het arbeiden en die van het verzorgen. De 
arbeidende mens "depasseert" zichzelf voortdurend in een bewerking van de wereld. 
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Het aangetroffene is voor hem slechts middel voor het bereiken van een doel dat 
buiten het arbeiden zelf ligt Het voorwerp van zijn arbeid wordt niet aanvaard in zijn 
eigenwaarde, de arbeidende mens gaat aan het aanwezige als zodanig voorbij. De 
arbeidende mens "constitueert dus het eigen bestaan als een verwikkeld zijn in de 
projecten der toekomst van zijn arbeid en wat in de feitelijkheid der wereld hem als 
materiaal geboden wordt. Zo constitueert zich dus zijn bestaan als autonoom, als 
prospectief, op de verte gericht, als expansief en altijd ook agressief."42 In het 
verzorgen wordt het aangetroffene daarentegen "ontdekt, behouden, opgeroepen of 
vermeerderd"43. De verzorging impliceert een koestering van het bestaande, zoidat dit 
behouden blijft als een waarde op zich. Dit geschiedt door een "verwijlen-bij" en door 
een adaptieve, volgende dynamiek. Dit "Mitsein" maakt op zichzelf nog niet het 
verzorgen uit: "Het verzorgen realiseert zich door deze dynamiek heen. Immers, door 
deze adaptieve dynamiek, door het luisteren en het volgen, zal de verzorgende persoon 
het object kennen in zijn werkelijke en mogelijke waarde en hij zal dit kennen 
doorleven als een deelnemend samen zijn, maar het wordt pas tot zorgen in het 
besliste op zich nemen van de bedreiging van deze waarde en in het geloof aan de 
mogelijkheden tot verwerkelijking die alle verborgen waarden bezitten."44 In het 
verzorgen constitueert het bestaan zich als niet-eigenzinnig, maar als volgzaam: "Het 
niet-eigenzinnig bestaan geeft het op, om vanuit het eigen initiatief vèrgelegen 
praktische bedoelingen te realiseren zonder consideratie met wat aangetroffen wordt 
Het bestaan is hier niet primair vervat in het 'kunnen, moeten, willen', maar in het 
'behoren en mogen', want het bestaan is volgzaam, gehoorzaam en zachtmoedig."45 
Het verzorgen is niet intentioneel gericht op een eindpunt, maar draait als het ware 
rond het te verzorgen object. Het object gaat het middelpunt vormen van een 
"zorgenkring". Terwijl de arbeid voorstelbaar is als een lijn naar de toekomst, is het 
verzorgen een circulaire act, die eindeloos is en die haar spanning ontleent aan het 
middelpunt. Zij houdt pas op, wanneer het object van zorg er niet meer is. 
Het zorgend bestaan krijgt volgens Buytendijk zijn voltooiing in de moederlijkheid. 
In de moederlijkheid komen alle hierboven genoemde eigenschappen van het 
"zorgend-zijn" en "Mitsein" tesamen in een zinvolle eenheid. Hij dacht hierbij "aan 
de akten van het dragen, verdragen, het schenken van tederheid, het laten groeien in 
het koesterend verwannen, het onbaatzuchtig offer en vooral aan het bewustzijn van 
de waarderealisering door de zorgende toewending"46. De moederlijkheid is iets anders 
dan het moederschap, dat een puur biologische functie is. De lichamelijke 
verschijning van de vrouw verwijst naar het moederschap, maar wat zij uitdrukt is de 
moederlijkheid, die gezien moet worden als een manier van "zijn-in-de-wereld". De 
moederlijkheid is niet aangeboren, zij is een vorm van existentie die door aanleg en 
milieu wordt beïnvloed. De moederlijkheid is méér dan het biologische moederschap: 
zij is een vergeestelijking van dit biologische moederschap tot een menselijk 
moederschap. De natuurlijke aandrift wordt pas tot echte, menselijke liefde en zorg, 
wanneer zij van de moederlijkheid is doordrongen. 
Als een zuiver menselijke zijnswijze is de moederlijkheid volgens Buytendijk niet 
gekoppeld aan een biologisch bepaalde sexuele aanleg. Als eerbiedig samenzijn en 
zich belangeloos geven is de moederlijkheid een asexuele zijnswijze, die zowel in het 
bestaan van de vrouw als die van de man kan worden gerealiseerd. Zij komt tot uiting 
in de vriendschap, de liefde en de kunst. Ook de ontplooiing van de persoonlijkheid 
en de verfijning van het mannelijk gevoelsleven kunnen beschouwd worden als een 
vorm van moederlijkheid. Dit vrouwelijk element kan echter niet zonder het 
mannelijke element, waarin de wereld wordt begrepen als hardheid en weerstand en 
ondergeschikt wordt gemaakt aan in de verte gelegen doeleinden. Deze mannelijke, 
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arbeidende zijnswijze vormt ook een noodzakelijk element in het bestaan van de 
vrouw. De mannelijke en vrouwelijke zijnswijzen zijn dan ook gelijkwaardige, 
specifiek menselijke acten, die niet aan de biologische aard van de sexen zijn 
gebonden. Weliswaar zal de man primair op het arbeiden ingesteld zijn en de vrouw 
op het verzorgen, maar beiden zullen noodzakelijk ook de andere zijnswijzen in hun 
bestaan incorporeren. Een puur mannelijk of een puur vrouwelijk bestaan is 
onmogelijk: "Zij zijn beide mogelijkheden van het menselijke, begrepen uit het 
bewustzijn dat noodzakelijk intentioneel en even noodzakelijk een 'zijn-met' is. 
Mannelijk en vrouwelijk in-de-wereld-zijn is realiseerbaar, doordat elke mens, zij het 
in verschillende mate, tweeërlei grondvorm van dynamiek bezit."47 Het menselijk 
zijn is een geestelijk zijn, dat een open en een gesloten vorm bezit Het "vertoont het 
functionele structuuraspect van het dierlijke en de demonstratieve zijnswaarde van het 
extatische gewas, een bestaan tegenover het vreemde en een assimilatie van het 
oneigene, een afweer en een ontvankelijkheid, een zorgend verwikkeld zijn en een 
zorgeloze overgave, een doelgericht werken en een werkeloze lichtzinnigheid."48 
5.1.4. J. Linschoten over de sexuele incarnatie 
In De vrouw stelt Buytendijk, dat er biologisch gezien geen enkele functionele 
verklaring bestaat voor de scheiding der sexen.49 De sexuele differentiatie is in 
principe niet doelmatig. Eencellige dieren, zoals het pantoffeldiertje, kunnen zichzelf 
voortplanten zonder copulatie. Wanneer deze diertjes zich met elkaar vermengen 
C'endomixis"), dan gebeurt dat niet omwille van de voortplanting, maar omdat er van 
zo'n vermenging een verjongende invloed uitgaat De sexuele differentiatie is dan ook 
geen functioneel aspect van het organisch bestaan, maar vormt een uitdrukking van 
de demonstratieve waarde ervan. Zo vertoont het mannelijk zoogdier in zijn sexueel 
gedrag kenmerken die niet doelmatig zijn voor het behoud van het individu of van de 
soort. Het gezang van de vogels, het opzetten van de borst, de levendige 
staartkleuren, het oprichten van de kuif enzovoorts, zijn wezenlijk demonstratief van 
aard. Zij representeren de weelde van de natuur, die volkomen gratuit is en die 
aantonen, dat de natuur meer is dan een louter doelmatige machine. De natuurlijke 
machine is, ook op het gebied van de sexualiteit, het voertuig waarop de 
demonstratieve zijnswaarde in verschijning kan treden. 
Opvallend is, dat het demonstratieve gedrag bij de lagere zoogdieren vooral door de 
mannetjes wordt vertoond. Dit demonstratieve gaat gepaard met een agressieve 
gerichtheid naar buiten, waarbij de wereld met inbegrip van het vrouwtje in bezit 
genomen wordt. Ook in de lagere culturen vertonen vooral de mannen een 
exorbitante, demonstratieve vorm van sexueel gedrag in de vorm van tatoeages, praal, 
sieraden enzovoorts. Hoe hoger de cultuur, des te meer wordt het demonstratieve 
geheel door de vrouw overgenomen. Bij de mannen leidt dit tot een steeds verder 
gaande reductie van hun demonstratieve aspecten, zodat zij als "mussen tussen de 
fazantehennen" rondlopen.30 In de bloeiperiode van de Europese beschaving van de 
Middeleeuwen tot en met de achttiende eeuw is er volgens Buytendijk nog een 
evenwicht, waarbij mannen èn vrouwen de demonstratieve zijnswaarde van sieraden 
en omaat als pure weelde ten toon spreiden. In de moderne tijd, die zo gekenmerkt 
wordt door functionaliteit en overheersing van de natuur, is deze praal volledig bij de 
vrouw komen te liggen. 
Buytendijks opvattingen over het demonstratieve karakter van de sexualiteit werden 
twee jaar later verder uitgewerkt door zijn leerling (en opvolger in Utrecht) J. 
Linschoten (1925-1964)51 in zijn studie 'Aspecten van de sexuele incarnatie', die was 
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opgenomen in de bundel Persoon en wereld (1953). In navolging van Buytendijk 
stelt Linschoten, dat de sexuele ontmoeting geen vorm van doelgerichte 
handelingsintentionaliteit is, maar bovenal een gevoelsmatig gebeuren, waarin beide 
personen elkaar geheel tot zichzelf laten komen. In de sexuele ontmoeting is de ander 
geen middel voor een of andere functionele, sexuele intentie (zoals Sartre het doet 
voorkomen), maar wordt hij geheel in zijn eigen waarde aanvaard. De ander wordt in 
de sexuele ontmoeting zonder bijbedoelingen als een demonstratieve waarde 
tegenwoordig gesteld. In plaats van enkel op zijn daden te worden beoordeeld, komt 
de ander naar voren als persoon en expressie. 
Om de demonstratieve zijnswaarde tegenwoordig te stellen moet het mannelijk 
lichaam een transformatie ondergaan. Het lichaam van de man is wezenlijk 
instrumenteel van aard, gericht op de verwerkelijking van ver weg gelegen 
doeleinden. Het lichaam van de vrouw daarentegen is reeds expressie van 
demonstratieve zijnswaarde. Zo is de borst van de vrouw slechts voor een bepaalde 
periode functioneel: voor het overige is zij een vorm van weelde en luxe. De vrouw 
incarneert zich sexueel door te worden wat haar lichaam reeds uitdrukt. De man moet 
echter de betekenis van zijn lichaam transformeren van instrument tot die van 
expressief medium. De man moet zijn intenties en bedoelingen prijsgeven om 
onvoorwaardelijk in de ander te kunnen opgaan. Het orgasme is volgens Linschoten 
een vorm van totale en expansieve overgave aan de ander, "een extatische 
overschrijding van de eigen grens, een ervaring van de ander in het eigen lichaam"52. 
Het orgasme is een vorm van "ondubbelzinnige expressie" en van "totale, 
momentane tegenwoordigwording" niet alleen van de ander, maar ook van mijzelf.53 
De lust die ermee gepaard gaat is geen louter fysiologische aangelegenheid: het is het 
genot van deze tegenwoordigstelling, die in het vlees wordt gematerialiseerd. Het 
"omne animal post coïtum tristis est" geldt alleen wanner ik mij uit de sexuele 
"communio" terugtrek, het deelgenootschap doorbreek en tot mijn eigen lichaam 
terugkeer.54 
Volgens Linschoten moet de penis niet beschouwd worden als een handelingsorgaan. 
Biologisch gezien heeft de penis natuurlijk een voortplantingsfunctie. In 
psychologisch opzicht heeft de penis echter geen enkele instrumentele waarde. 
Vergeleken met bijvoorbeeld de hand kan de penis niets. De hand kan grijpen, 
manipuleren, geven, ontvangen enzovoorts. De penis heeft niets van deze 
kenmerken. Zelfs voor de stimulering van de vrouwelijke geslachtsorganen is de hand 
geschikter. De penis is niet gespierd of geleed en is ook niet beweeglijk. Het is 
eerder een manipuleerbaar dan een manipulerend orgaan, eerder passief dan actief. Als 
de penis als actief en agressief wordt ervaren, dan ligt dat niet aan de penis zelf, maar 
aan het lichaam erachter. De penis is volgens Linschoten dan ook geen functioneel, 
maar een expressief orgaan: hij brengt het "zo-zijn" van de man tot uitdrukking. In de 
erectie wordt de instrumentaliteit van het mannelijk lichaam doorbroken en wordt dit 
gehele lichaam wat de penis reeds is, namelijk expressie van demonstratieve 
zijnswaarde. De erectie impliceert een bereidheid om in de ander op te gaan en 
daarmee alle intenties van deze wereld te laten varen. In de erectie wordt het bestaan 
van de man geconstitueerd als niet-autonoom, niet-prospectief, niet-agressief. Wel 
expansief, in de zin dal de "eenpuntige" wijze van de doelgerichte actie plaats moet 
maken voor de uiteenvloeiende verbreiding van emoties.55 
De vrouw incarneert zich sexueel door te worden wat haar lichaam reeds uitdrukt: zij 
hoeft het doelgerichte gedrag slechts van zich af te schudden. Als gevolg daarvan 
verschijnt zij aan de man als degene die zich overlevert aan zijn instrumentele 
intenties. Deze overgave geeft voedsel aan de mythe van het wezenlijk agressieve 
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karakter van de mannelijke sexualiteit. Wanneer de man inderdaad zijn penis op 
dergelijke instrumentele, agressieve wijze gebruikt, dan ervaart de vrouw zich 
genomen. Zij voelt zich gekwetst, omdat zij tederheid verwacht en geen agressie, 
eerbied en geen vernedering. Zij wil de man ontvangen, als een bloem geplukt 
worden. Wanneer zij dan wordt vertrapt, sluit zij zich af en drukt dit uit door 
frigiditeit en vaginisme.56 
De sexuele ontmoeting ontleent haar dynamiek aan de polariteit van man en vrouw, 
zoals die gegeven is in de harde wereld van de arbeid van de man en de tedere wereld 
van het verwijlen van de vrouw. De biologische differentiatie krijgt hiermee een 
menselijke zin. De homosexualiteit kan volgens Linschoten dan ook niet gezien 
worden als een vervulling van deze zin. Weliswaar kan er liefde zijn tussen twee 
mensen van hetzelfde geslacht, maar deze liefde vervult nooit de voorgegeven zin van 
de differentiële lichamelijkheid. Deze wordt pas gerealiseerd in de sexuele ontmoeting 
tussen man en vrouw, die op elkaar zijn aangewezen, niet vanwege hun biologisch-
anatomische constitutie, maar vanwege hun verschillende manier van "in-de-wereld-
zijn".57 In de sexuele ontmoeting tenderen de beide sexen naar opheffing van hun 
polariteit door respectievelijk vervulling van de vrouwelijke en transformatie van de 
mannelijke zijnswijze. Beiden proberen samen te vallen met datgene wat aan 
demonstratieve zijnswaarde in henzelf besloten ligt. Aldus proberen zij hun 
wederzijdse existentie ineen te laten vloeien, hetgeen uiteindelijk onmogelijk blijkt 
vanwege het feit, dat zij ook een lichaam zijn. Juist door zijn lichamelijkheid, aldus 
Linschoten, is de mens noodzakelijk een unieke, individuele persoon, die nooit met 
een ander kan samenvallen. 
5.2. Cultuur en sexualiteit 
5.2.1. De deemoed 
Omstreeks 1920 kwam Buytendijk in contact met de fenomenologische filosofie, die 
op dat moment voornamelijk in Duitsland werd ontwikkeld. De grondslag van deze 
filosofie werd gelegd door Edmund Husserl (1859-1938), die ernaar streefde om het 
wezen van de verschijnselen te leren kennen. Volgens Husserl moet de filosofie 
daartoe terug naar de directe ervaring, die zonder allerlei theoretische constructies 
vooraf op haar wezenskarakter dient te worden aanschouwd. De fenomenologie werd 
door Buytendijk met interesse begroet. Het was echter niet de transcendentale, 
idealistische58 fenomenologie van Husserl waarvoor hij belangstelling koesterde, 
maar de door het neoplatonisme beïnvloede variant van Max Scheler (1874-1928). 
Deze was volgens hem goed te combineren met zijn van Goethe overgenomen 
"bildbedingte" benadering. Hij was met Scheler in contact gekomen via Grünbaum59, 
die in 1916 aan de Universiteit van Amsterdam was benoemd tot privaatdocent in de 
experimentele psychologie en twee jaar later als medewerker werd verbonden aan de 
psychiatrische kliniek van de Vrije Universiteit, de Valeriuskliniek.60 Tussen Scheler 
en Buytendijk ontspon zich een hartelijke en innige vriendschap die door de 
vroegtijdige dood van Scheler in 1928 abrupt werd beëindigd. Buytendijk was diep 
onder de indruk van de persoon en het werk van Scheler, waarvan grote delen 
letterlijk in zijn eigen geschriften werden overgenomen.61 Een begrip van Scheler dat 
door Buytendijk met groot enthousiasme werd omhelsd was dat van de deemoed. 
Volgens Scheler kan de wetenschap de werkelijkheid pas kennen, waneer zij zich in 
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een houding van deemoed aan deze werkelijkheid overgeeft. De deemoed staat 
tegenover de hoogmoed waarin gestreefd wordt naar een onderwerping van de 
werkelijkheid. In de hoogmoed verdwijnt de liefde voor de werkelijkheid en wordt 
deze aan de egocentrische belangen van de mens ondergeschikt gemaakt. De 
hoogmoed is de houding van de bourgeois met zijn berekenende instelling of van de 
positivist die de werkelijkheid met zijn reductionistische schema's denkt te kunnen 
verklaren. Door zijn heerszucht sluit de hoogmoedige zich in zichzelf op en verliest 
hij alle contact met de realiteit.62 Voor een objectieve waarneming dient de 
wetenschapper zich te bevrijden van de hoogmoedige heerszucht om zich in 
begeertevrije liefde over te geven aan de omringende werkelijkheid. Deze overgave 
van het subject betekent geenszins een prijsgave van zijn autonomie: hoe groter de 
overgave van het subject, des te meer zal het subject het object als een autonome 
werkelijkheid gaan erkennen en zal de afstand tussen beiden toenemen. Het subject 
ervaart daarbij een steeds grotere vrijheid en autonomie met als gevolg een toename 
van de persoonlijke groei en een versterking van het zelfbewustzijn. De hoogmoedige 
lijkt vrij, maar is in werkelijkheid de slaaf van zijn heerszucht. De deemoedige 
daarentegen is vrij, juist doordat hij zich gebonden weet aan de omringende 
werkelijkheid. 
Schelers opvattingen over de deemoed en de begeertevrije liefde gaan voor een groot 
deel terug op het werk van Augustinus die op zijn beurt sterk is beïnvloed door het 
werk van Plato. Ook Buytendijk had zoals reeds gemeld tijdens zijn studie in de 
geneeskunde al grote bewondering gekregen voor het werk van Augustinus. Volgens 
deze kerkvader is de liefde een even belangrijke bron van kennis als het verstand, 
hetgeen hij formuleerde in de, vaak door Buytendijk geciteerde, uitspraak: "Res 
tantum cognoscitur, quantum diligitur"63. De mens moet zich zo liefdevol mogelijk 
openstellen voor de ander, waarbij hij alle vormen van zelfzuchtige eigenliefde moet 
zien te overwinnen. Slechts door de begeertevrije deelname aan het beslaan van de 
ander kan de mens in het hiernamaals deelnemen aan het absolute bestaan van God. 
Schelers opvattingen over de deemoed zijn van beslissende invloed geweest op het 
werk van Buytendijk. Niet alleen het wetenschappelijke oeuvre, maar ook de 
activiteiten van Buytendijk op het gebied van opvoeding, cultuur, geestelijke 
gezondheid en sexualiteit zijn doordrenkt van de gedachte van de begeertevrije liefde 
als voorwaarde voor de kennis van de werkelijkheid enerzijds en voor de ontplooiing 
van het subject anderzijds. Ook de notie van de demonstratieve zijnswaarde moet in 
dit licht worden bezien: wanneer men zich weet te verliezen in de natuur, verschijnt 
deze als een autonome werkelijkheid die haar doel in zichzelf heeft en die niet tot 
enkel functionele processen kan worden teruggebracht. In de deemoed verschijnt het 
andere als andere, als bron van rijkdom op zich. Een louter functionele, 
mechanicistische verklaring van het zijnde is een vorm van hoogmoed, die aan de 
natuurlijke werkelijkheid geen recht doet en die bovendien de mens afsnijdt van zijn 
eigen mogelijkheden. Slechts de objectiverende kracht van de begeertevrije liefde tilt 
de mens uit boven de geslotenheid van het dierlijk bestaan en brengt hem de vrijheid 
en creativiteit die kenmerkend zijn voor zijn demonstratieve rijkdom. 
In zijn rede De beteekenis van Goethe voor de natuurwetenschap van onzen tijd 
(1932), gehouden ter herdenking van het honderdste sterfjaar van Goethe, stelde 
Buytendijk, dat de fenomenologie van Scheler nauwe verwantschap vertoont met de 
"bildbedingte" biologie van Goethe, in zoverre beide worden gekenmerkt door "een 
bewuste toewending tot de ongedeelde eenheid der verschijnselen..., tot een 
ontdekking van de wezensstructuur, van typen, van oer-phaenomenen door het proces 
van zuivering en reductie in de aanschouwing"64. Ook Goethe meent volgens 
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Buytendijk, dat voor een dergelijke (zoals de fenomenologie het noemde) 
"Wesensschau" een andere houding nodig is ten opzichte van de omringende 
werkelijkheid, namelijk een liefde voor alles wat leeft en bloeit. De liefde is, aldus 
Buytendijk in een van zijn latere publicaties, voor Goethe eveneens de 
"fundamentele, bewegende kracht der op wezenskennis gerichte aanschouwing" 65. De 
liefde is voor hem de "kroon op de natuur", waardoor men alles kan aanschouwen wat 
in deze natuur als een geheim besloten ligt: "De natuur is hier reeds ontmoet in haar 
wetmatigheid, maar het is een 'geheime' wet, die zich in alle gestalten openbaart. Zij 
verzekert aan de natuur autonomie en macht, niet echter als een zinloos mechanisme, 
maar als een openbaring van 'ideefin', als een weelde van vormen."б6 
In navolging van Scheler meent Buytendijk, dat de deemoed onderscheiden moet 
worden van de burgerlijke serviliteit, die zo hoog wordt gewaardeerd door de knechten 
en andere "eenvoudigen van geest". Deze serviliteit is slechts een buiging voor de 
meerdere en is niet die liefdevolle ontvankelijkheid die kenmerkend is voor de 
deemoed. In plaats van vernedering leidt de deemoed juist tot heerschappij, en wel een 
heerschappij door middel van overgave. De heerschappij van de deemoedige heeft een 
natuurlijk karakter, waardoor zij essentieel verschilt van het stane verlangen naar 
macht van de slaaf.67 Evenals Scheler noemt hij de deemoed "de deugd van een 
geboren heer": zij wordt gekenmerkt door een distantie ten opzichte van alle 
lofprijzingen en eerbetuigingen die hem op natuurlijke en vanzelfsprekende wijze 
toekomen, waarbij hij zich een heerser weet over al het zichtbare en een dienaar van 
het onzichtbare.68 Een perfect voorbeeld van deze houding is volgens hem de 
zogenaamde "seigneurale levenswijze" van de Hollandse patriciërs ten tijde van de 
Gouden Eeuw.69 Deze wordt gekenmerkt door een fijne smaak en innerlijke rijkdom 
zonder dat men zich daar ostentatief op laat voorstaan. Buytendijk stelt daarbij, dat 
deze seigneurale levenswijze niet alleen voor een kleine elite is weggelegd: zij kan 
worden aangetroffen in alle lagen van de bevolking, van de arbeider tot de minister. 
Het ideaal van de grandseigneur vormt een leidend thema in Buytendijks 
wetenschappelijk oeuvre. De gedachte bijvoorbeeld, dat de mens in tegenstelling tot 
het dier in staat is tot een culturele verheffing van zijn gedrag, maar dat dit altijd 
plaats vindt in en door een organische relatie met de omgeving, sluit nauw aan bij 
het beeld van de "geboren heer", die door zich te verliezen in zijn omgeving aan 
innerlijke rijkdom wint. Ook de interpretatie door Buytendijk van het werk van 
Goethe wordt voor een groot deel gekleurd door zijn verheerlijking van de seigneurale 
levenswijze. Zo schrijft hij naar aanleiding van een citaat uk het werk van Goethe, 
waarin deze stelt, dat werkelijke kennis van de natuur het karakter heeft van een 
geschenk: "Geschonken, gegeven, geopenbaard in het tweegesprek, in de 
gemeenschap van natuur en geest zijn de verschijnselen voor hem, die niet met een 
primair wantrouwen de natuur tegemoet treedt, maar met de seigneurale geste van de 
open hand en het open oog."70 Goethes "bildbedingte" denken is volgens Buytendijk 
een typische vorm van seigneurale kennis, die door haar open, aanschouwende 
houding meer te weten komt van de natuur dan de berekenende causale denkwijze, die 
door haar hoogmoed verstoken blijft van de kennis van het geheime wezen van het 
organisch leven. 
Het werk van Buytendijk op het gebied van lichaamshouding en beweging is 
eveneens doordrongen van zijn seigneurale levensopvatting. Buytendijk heeft zich 
intensief met dit thema beziggehouden, juist omdat een grandseigneur zich kenmerkt 
door een specifieke stand en stijl van beweging: de grandseigneur brengt zijn 
geestelijk evenwicht tot uiting in een soepele, harmonieuze manier van bewegen, die 
gebaseerd is op een perfecte controle van het gehele lichaam. Hij hamert er dan ook 
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voortdurend op, dat de mens niet alleen een geest is, maar ook een geest in een 
lichaam en dat de mens tot taak heeft dit lichaam te vergeestelijken, dat wil zeggen 
van culturele waarden en normen moet doordringen.71 Hij hekelde de "hoekigheid" en 
"lompheid" van het Nederlandse volk72 en maakte zich sterk voor een verbetering van 
de lichamelijke opvoeding als instrument voor een gezondere, seigneurale cultuur.73 
Een bijdrage hieraan waren zijn colleges in de jaren dertig aan de 
Mensendieckopleiding te Amsterdam, die de grondslag leverden voor de Algemene 
theorie van de menselijke houding en beweging (1948). Als normatief ideaal voor 
een bewegingsleer noemt hij in dit werk de gratievolle beweging, waarin 
oorspronkelijkheid, vrijheid en natuurlijke gebondenheid in een harmonieuze 
spanning met elkaar zijn verenigd.74 In de gratie wordt de geest pas werkelijk heerser 
over de natuur en bereikt de natuur zelf haar hoogste voltooiing. 
5.2.2. "Organische cultuur" 
In dejaren twintig en dertig gaf Buytendijk herhaalde malen blijk van zijn ergernis 
over wat hij noemde de "infantilisering van de cultuur"75. Hij doelde hiermee op de 
steeds strakkere normering van het dagelijks leven door allerlei voorschriften en 
bepalingen enerzijds en de poging van de individuen om zich hieraan te onttrekken 
door zich te storten in verschillende vormen van verstrooiing en verzet anderzijds. 
Vooral sport en spel leken, in combinatie met een hysterische angst voor de 
ouderdom, het enige middel te zijn om deze "permanente schooltoestand" te kunnen 
verdragen.76 Volgens Buytendijk vloeide deze "onvolwassenheid" voort uit een 
onvermogen van de individuen om zich te verliezen in de hen omringende 
werkelijkheid en aldus te komen tot een innerlijke vrijheid en zelfdiscipline. De mens 
heeft zijn "excentrische positie" misbruikt voor een hoogmoedige overheersing van 
de wereld, waardoor hij steeds verder van deze wereld is afkomen te staan. De vrijheid 
van de mens is ontaard in ccn losgeslagen vrijheid die zich niet mccr gebonden weet 
aan de natuurlijke en maatschappelijke omgeving. Het is de vrijheid van een puber 
die zich uit verzet tegen de normen van de volwassenheid uitleeft in allerlei vormen 
van onbeheerst gedrag. Werkelijke vrijheid komt pas tot stand door een nieuwe 
gebondenheid aan de wereld middels een deemoedige overgave. Alleen op die manier 
zal de mens een innerlijke vrijheid gaan ervaren die gepaard gaat met een gevoel van 
organische verbondenheid en innerlijke eenheid: zijn eigenschappen en gedragingen 
verliezen hun ongeordende karakter en gaan zich manifesteren als een harmonische 
totaliteit die direct voortvloeit uit de persoon zelf. Deze nieuwe organische eenheid 
tussen mens en omgeving verschilt van die van het dier: als geestelijk wezen weet de 
mens zijn gedrag te doordringen van culturele verfijningen die zullen toenemen, 
naarmate hij zich meer in de wereld weet te verliezen. Ter onderscheiding van de 
wereld van het dier sprak Buytendijk over deze nieuwe eenheid als de "tweede natuur" 
van de mens.77 
De deemoedige overgave, respectievelijk volwassen vrijheid van de mens kan volgens 
Buytendijk worden bevorderd door opvoeding en onderwijs. Hij is een warm 
voorstander van het onderwijssysteem van Maria Montessori (1870-1952), dat 
volgens hem uitermate geschikt is voor de opvoeding tot "vrijheid-in-
gebondenheid"78. Hij is met name gecharmeerd van het individuele karakter van het 
Montessori-systeem en van de manier waarop kinderen daarin de vrijheid wordt 
geboden zich door zelfwerkzaamheid in hun omgeving te verdiepen. De lokalen van 
de Montessori-school staan bijvoorbeeld vol met allerlei losse, breekbare 
voorwerpen, zoals glazen, aquaria, bloemen enzovoorts. Doordat de kinderen de 
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vrijheid wordt geboden zich tussen deze objecten te bewegen, weten zij zich 
langzamerhand gebonden aan de labiliteit en fragiliteit ervan. Terwijl het classicale 
onderwijs met haar prestatiedwang een hoogmoedige distantie in de hand werkt, leert 
het kind in het Montessori-onderwijs zich te binden aan zijn omgeving. Het resultaat 
daarvan is geen ongeordende, losgeslagen vrijheid, maar een innerlijke discipline die 
door Buytendijk ook wel aangeduid wordt met de term "gehoorzaamheid-in-
vrijheid"79. 
Deze discipline moet de basis gaan vormen voor een nieuwe, "organische cultuur", 
waarin een hechte relatie van de individuen met hun natuurlijke, maatschappelijke en 
geestelijke Umwelt gepaard gaat met een grote innerlijke vrijheid. In plaats van 
infantiel en puberaal verzet wordt zo'n cultuur gekenmerkt door volwassenheid, die 
beperkende voorschriften en maatregelen overbodig maakt In de organische cultuur 
weet de mens zijn geestelijke en culturele vermogens, en daarmee zijn demonstratieve 
rijkdom, volledig te ontplooien om aldus de kroon te zetten op de totaliteit van het 
organisch leven.80 In de wetenschap bereikt deze rijkdom haar hoogste niveau, 
althans wanneer deze zich in haar theorie en methode gebonden weet aan de 
werkelijkheid en laat zien wat in deze werkelijkheid aan zinvolle gebeurtenissen 
plaats vindt. De organische cultuur is volgens Buytendijk wezenlijk christelijk van 
karakter: zoals Augustinus en Franciscus leren, is de liefdevolle overgave de 
grondslag van de christelijke levenswijze. Slechts door "weer te worden als een kind", 
dat "zich weet te verliezen om zichzelf te herwinnen" zal de mens worden als 
Christus.81 Hij meent, dat door verbreiding van de deemoed een halt kan worden 
toegeroepen aan de vervlakking van de religie en de daarmee gepaard gaande opmars 
van de materialistische cultuur. Door de opvoeding tot deemoed kan met andere 
woorden een begin gemaakt worden met een herkerstening van de cultuur.82 
5.2.3. Vrijheid en gezondheid 
Buytendijk, die in 1937 was bekeerd tot het katholieke geloof*3, verwierf in 
katholieke kring grote populariteit als voorzitter (vanaf 1948) van de Katholieke 
Centrale voor Geestelijke Volksgezondheid (KCV). In deze functie maakte hij zich 
sterk voor een meer volwassen gedrag van de katholieken, waar de infanlilisering 
zijns inziens schrikbarende vormen had aangenomen. Voor deze opvatting vond hij 
steun in het onderzoek van de Venrayse psychiater en criminoloog F. Havermans 
(geb. 1907). In zijn brochure Over de criminaliteit onder katholieken (1953) bracht 
deze de, uit statistisch onderzoek gebleken, hoge criminaliteit onder katholieken in 
het Zuiden van het land in verband met een zijns inziens gebrekkige geestelijke 
gezondheid. Havermans werd met name getroffen door het veelvuldig voorkomen 
onder vooral Limburgse delinquenten van wat hij noemde "psycho-infantilisme". 
Hiermee doelt hij op het "voortbestaan in de volwassenen van de psychische 
kwaliteiten welke voor het kind karakteristiek zijn"84. Psycho-infantiel gedrag is te 
vergelijken met "de hulpeloosheid en de onzekerheid en het verlangen naar leiding en 
gezag uit de kindertijd". Volgens hem openbaart dit gedrag zich in "leidbaarheid en 
afhankelijkheid, waarbij het dikwijls de vorm aanneemt van een sterke emotionele 
binding aan moeder of aan vader of aan een derde persoon"85. Als verdere kenmerken 
noemt hij een gebrekkig abstractievermogen als gevolg van een hoge suggestibiliteit 
en het streven naar directe lustbevrediging. Dit laatste zou een verklaring vormen 
voor het relatief grote aandeel van sexuele delicten, zoals pedofilie en exhibitionisme, 
in de Limburgse criminaliteitscijfers. Het infantiele, afhankelijke gedrag is volgens 
Havermans ook verantwoordelijk voor de conventionele en formele beleving van de 
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religie en de daarmee gepaard gaande heteronome moraal, die behalve tot criminaliteit 
ook tot geloofsafval disponeert 
Het onderzoek van Havermans, waarop door sommigen felle kritiek werd 
uitgeoefend86, werd door Buytendijk menigmaal aangehaald als een overtuigende 
indicatie van de zijns inziens grote, maar moeilijk peilbare geestelijke nood onder de 
katholieken. In zijn rede De noodzaak van de geestelijke gezondheidszorg voor het 
R.K. volksdeel (1952) pleitte hij voor een sterke uitbreiding van de geestelijke 
gezondheidszorg onder de katholieken, niet alleen door verbetering van de 
inrichtingen, maar vooral ook door de oprichting van Medisch Opvoedkundige 
Bureaus, Bureaus voor Levens-en Gezinsmoeilijkheden en andere extramurale 
voorzieningen. Van belang was verder, dat het inzicht in de geestelijke hygiëne onder 
de bevolking zelf doordringt. Hij kende daarbij een belangrijke rol toe aan priesters, 
huisartsen, onderwijzers en andere leidinggevende personen. Ter ondersteuning van 
dergelijke activiteiten kondigde hij in zijn rede de oprichting aan van het Katholiek 
Nationaal Bureau voor de Geestelijke Volksgezondheidszorg. In hetzelfde jaar ging dit 
bureau van start als uitvoerend orgaan van de KCV. 
Gezien de naar zijn mening "ontstellende perversiteit" van een groot deel van de 
sexuele delicten in het Zuiden87 drong Buytendijk aan op een grondig onderzoek naar 
de oorzaken van de "geestelijke onvolwassenheid" en "onzelfstandigheid" onder de 
katholieken, die zich onder meer ook manifesteerde in de neiging "om zelfs in 
eenvoudige beslissingen de verantwoordelijkheid van zich af te schuiven"88. Zelf 
noemde hij als een van de hoofdoorzaken de strenge en rigide normering van de 
sexualiteit door de katholieke moraaltheologie, met name door de voluntaristische 
traditie. Zoals reeds vermeld gaat deze ervan uit, dat de mens pas werkelijk vrijheid 
zal vinden, wanneer hij erin slaagt zijn bovennatuur te onthechten van de stoffelijke 
determinaties door een actieve inspanning van de wil. Buytendijk stelt daar tegenover, 
dat de hiermee geïmpliceerde onderdrukking van de sexualiteit juist leidt tot 
onvrijheid binnen de mens. Immers, wanneer de sexualiteit binnen de 
persoonlijkheid wordt weggedrongen, gaat zij als een vreemde en oncontroleerbare 
macht deze persoonlijkheid regeren. In plaats van haar te negeren stuurt hij aan op 
een vergeestelijking en culturele verheffing van de sexualiteit, waardoor deze als een 
"tweede natuur" binnen de persoonlijkheid wordt geïntegreerd. Zo'n integratie komt 
alleen tot stand door een geleidelijk vertrouwd raken met en zich overgeven aan 
sexuele fantasieën en neigingen, zodat deze niet meer in een oncontroleerbare 
obsessie ontaarden.89 
Buytendijks opvattingen over sexualiteit en vrijheid hangen nauw samen met de 
gedachte van de deemoed en van de seigneurale levenswijze: in plaats van slaaf te 
worden van sexuele obsessies of andere neurotische "infantilismen" of 
"pubertinismen" dient de mens zichzelf te bevrijden van zijn natuurlijke determinaties 
door de weg van de liefdevolle overgave. Een dergelijke vrijheid wordt door hem 
gelijkgesteld met geestelijke gezondheid: geestelijk gezond is hij, die zich in 
belangeloze liefde weet over te geven aan de omringende werkelijkheid. Door zo'n 
houding van deemoed staat de geestelijk gezonde in de "vrijheid der beslissingen": in 
plaats van slaafs zijn instincten te volgen is hij vrij in de keuze van zijn persoonlijke 
waarden en in het ontwerp van zijn toekomst. De vrijheid van de gezonde mens 
betekent dan ook geen "bandeloosheid', maar is "identiek met het zich uit eigen 
initiatief richten op het ware en goede"90. Geestelijke gezondheid is daarom de 
hoogste vorm van menselijkheid: in haar bereikt de mens de grootste demonstratieve 
zijnswaarde, in zoverre de invloeden van levensmilieu, lichamelijke constitutie en 
andere natuurlijke en sociale determinaties "geen bepalende oorzaken" meer zijn, 
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"maar altijd redenen, motieven, vragen, verlokkingen, waarop hij zelf antwoord geeft 
door zijn beslissingen"91. 
Bevindt de gezonde mens zich in de "vrijheid der beslissingen", de ongezonde, 
neurotische mens is "onderworpen aan de onweerstaanbare dwang van de 
omstandigheden of van de aanleg, het gevangen, verdoold en verward geraken door 
zwakheid, wanhoop, radeloosheid, schuld, blinde hartstochten of door conflicten"92. 
De neuroticus is ziek, omdat hij onvrij is. En omdat hij onvrij is, is hij afgesloten 
van de grootste menselijke waarde, de keuze van de eigen toekomst: "Juist het 
'kunnen-willen' en het 'willen-kunnen' is gestoord en daarom het volwaardig-
menselijke van hun bestaan. Zij bevinden zich niet in de vrijheid der beslissingen en 
daarom zijn zij geestelijk niet gezond."93. De geestelijk zieke verschilt dan ook 
essentieel van de lichamelijk zieke: "de lichamelijk zieke is ongelukkig, doordat hij 
lijdt; de geestelijk zieke is onvolwaardig, want hij is onvrij"'9*. Juist omdat het gaat 
om het herstel van de vrijheid is de zorg voor de geestelijke gezondheid nog 
belangrijker dan de zorg voor het lichamelijk welzijn. Geestelijke gezondheidszorg is 
een "onmiddellijke plicht", temeer daar "het behoud en het herstel van de menselijke 
waardigheid niet slechts een voorwaarde is voor een gelukkig bestaan in de wereld, 
maar dit bestaan eerst ontsluit voor de verwerkelijking van zijn uiteindelijke en 
eeuwige bestemming"95. 
5.2.4. De kwestie van de coëducatie 
Omdat geesteszieken meestal "slaven zijn van iets, dat in hun leven, dikwijls reeds in 
de jeugd, tot een beklemmende macht werd, die elk uitzicht belemmert"96, dient de 
zorg voor de geestelijke gezondheid in eerste instantie gericht te worden op de jeugd. 
Op die manier voorkomt men niet alleen veel individueel leed, maar krijgt men ook 
toegang tot een aantal "neurotische haarden", die voor de onwaardigheid en het 
menselijke verval verantwoordelijk zijn. De storing van het kinderbestaan hangt 
altijd samen met een storing van de ouders of in het opvoedend milieu. Door te 
beginnen met de jeugd, aldus Buytendijk, strekt de geestelijke gezondheidszorg zich 
vanzelf uit over het gezin en het sociale leven in het algemeen. Zo drong hij erop 
aan, dat de katholieken eindelijk eens een begin maakten met gezamenlijke 
opvoeding en gemeenschappelijk onderwijs van de beide scxen. Door jongens en 
meisjes reeds op vroege leeftijd, en vooral in de puberteit, met elkaar te laten 
optrekken, zouden zij vertrouwd raken met elkanders lichaam en zouden irreële 
voorstellingen en infantiele gedragingen bijgevolg geen kans meer hadden. 
De kwestie van het gezamenlijke onderwijs en de gezamenlijke opvoeding, die men 
eerst nog onderscheiden aanduidde met de termen "coïnstructie" respectievelijk 
"cofiducatie", maar die later onder de term "coëducatie" werden bijeengenomen, was 
begin jaren vijftig in katholieke kring een heet hangijzer. Het officiële standpunt van 
de Kerk over de coëducatie was vastgelegd in de encycliek Divini illius Magistri van 
Pius XI van 31 december 1929. In deze encycliek weid het idee van de coëducatie van 
de hand gewezen als een valse en verderfelijke gedachte die vooral door het 
naturalisme zou zijn gepropageerd. Volgens de encycliek heeft God "een volkomen 
samenleven der beide geslachten slechts in de eenheid van het huwelijk verordend en 
bepaald, en in het gezin en de maatschappij een min of meer onderscheiden 
samenleven"97. Bovendien, zo gaat de encycliek verder, "ligt er in de natuur zelf, die 
het verschil in lichaamsbouw, in neigingen en aanleg veroorzaakte, geen enkel 
bewijs voor de bewering, dat vermenging en nog veel minder, dat gelijkheid van 
vorming der beide gelachten mogelijk of nodig is. Overeenkomstig de 
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bewonderenswaardige plannen van de Schepper zijn zij bestemd om elkaar wederkerig 
in huisgezin en maatschappij aan te vullen, juist om hun verschil. Dit verschil moet 
daarom ook bij de vorming en opvoeding worden gehandhaafd en bevorderd, met het 
nodige onderscheid en de daaraan beantwoordende scheiding, al naar gelang de 
verschillende leeftijden en omstandigheden."98 De scheiding der sexen dient vooral te 
worden toegepast op school, "met name in de meer voor indrukken vatbare en 
beslissende periode der vorming, zoals die der rijpende jeugdjaren is"99. Verder ook 
bij gymnastiek- en sportoefeningen "met bijzondere inachtneming van de christelijke 
zedigheid bij de vrouwelijke jeugd, voor wie elk zich tentoonstellen en voor aller 
ogen optreden zeer ongepast is"100. 
Onder invloed van de in de maatschappij zich geleidelijk veranderende opvattingen ten 
aanzien van de sexualiteit en met name ook vanwege de toenemende deelname van 
vrouwen aan het maatschappelijk leven, kwam het systeem van gescheiden onderwijs 
(en opvoeding) na de oorlog steeds meer onder druk te staan. Daar kwam nog bij, dat 
in die periode een aantal katholieke scholen, met name in het Westen van het land 
noodgedwongen lot coöducatie was overgegaan, omdat men anders niet aan het 
wettelijk vereiste aantal leerlingen per klas toekwam. In Dux (1948/1949)101 werd 
daarom voorzichtig een opening bepleit door Fortmann en door de psycholoog L. 
Berger (geb. 1899)102. Deze laatste was een leerling van Roels en had zich in de jaren 
dertig al beziggehouden met de sexuele problematiek van jongeren, onder andere in 
zijn publicatie Moeilijkheden op sexueel gebied bij jongeren (1932). In 1953 gooide 
Buytendijk de knuppel in het hoenderhok in een voordracht voor het R.K. 
Vrouwendispuut, die in hetzelfde jaar nog onder de titel 'Co-educatie' werd 
gepubliceerd in Dux. Cofiducatie moet zoveel mogelijk worden bevorderd, omdat op 
die manier de strijd kan worden aangebonden tegen overmatige idealisering en 
romantisering van de vrouw. In plaats van zo'n Victoriaanse verheerlijking dient de 
jongen een groter realiteitsbesef te worden bijgebracht Dit is des te noodzakelijker 
voor de jongens op de middelbare school: de leidinggevende functies waarvoor zij 
worden opgeleid worden geleidelijk ook door vrouwen vervuld. Ter bevordering van 
een volwassen omgang tussen de beide geslachten is het noodzakelijk, dat zij elkaar 
van te voren leren kennen in een "gedesexualiseerde" omgeving waar men bewust 
wordt van elkanders gelijkwaardigheid en respect krijgt voor de specifieke 
persoonlijkheid van het andere geslacht. 
Behalve een irreële idealisering brengt de gescheiden opvoeding met zich mee, dat de 
sexuele fantasieën in de puberteit geen gelijke tred meer houden met de realiteit Het 
gevolg hiervan is, dat de puberale sexualiteit een soort "wildgroei" ondergaat en 
daardoor als een vreemde macht tegenover de puber komt te staan met alle 
neurotische gevolgen vandien. Een dergelijke ontwikkeling leidt tot een vergaande 
"seksualisering" van het gedrag en het gevoelsleven. Dit houdt een vernedering in 
van de mens die zijn sexuele driften tot een "tweede natuur" dient te verheffen. Voor 
zo'n "vergeestelijking", in de zin van culturele verfijning en niet van Victoriaanse 
idealisering, is niets zo bevorderlijk als een onbevangen "gedesexualiseerde" omgang 
in de jeugdjaren, waar men de andere sexe als andere leert respecteren. Hij voegt 
daaraan toe, dat aldus tevens wordt voorkomen, dat jongeren vroegtijdig onrijpe, 
romantische bindingen met elkaar aangaan, die "juist door de sexuele achtergrond zo 
onecht zijn, waar de jonge mens in gevangen raakt en dus te meer, wanneer hij reeds 
een gewetensvorming bezit en zich dus verplicht acht om zelfs aan een ondoordacht 
gegeven woord trouw te blijven"103. 
De rede van Buytendijk104 vormde de aanleiding voor een felle discussie onder 
katholieke psychologen, pedagogen, leraren en anderen die bij onderwijs en 
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opvoeding waren betrokken over de voor- en nadelen van de coeducatie. De 
diepgaande meningsverschillen kwamen onder meer voor het voetlicht tijdens de in 
1954 gehouden jaarlijkse studiedagen van de R.K. Paedagogische Vereniging, die 
speciaal aan deze problematiek waren gewijd. Gesproken werd door Schoonenberg, 
Paschasius, de Nijmeegse psycholoog K.J.M. van de Loo (geb. 1922)105, de 
zenuwarts J. Marlet (geb. 1924) en de Inspecteur voor het Onderwijs (en daarvoor 
rector van het Meisjeslyceum te 's-Gravenhage) Jos. Chr. de Boer (geb. 1897). De 
spreekbeurten werden in hetzelfde jaar gepubliceerd in het Tijdschrift voor Zielkunde 
en Opvoedingsleer. In zijn bijdrage 'Een theologische visie op de coeducatie' stelt 
Schoonenberg, dat het vraagstuk van de coeducatie uiteindelijk door de psychologie 
en pedagogie moet worden opgelost. Theologie en filosofie kunnen alleen globale 
richtlijnen geven, waaruit geen direct praktische beslissingen kunnen worden 
afgeleid. Deze richtlijnen zorgen alleen voor een bepaalde houding van waaruit naar 
een oplossing kan worden gezocht Vanuit deze terughoudende opstelling onderwierp 
Schoonenberg Divini illius Magistri aan een kritisch onderzoek, waarbij hij deze 
encycliek toetste aan de gegevens van de Openbaring. Hij concludeerde, dat alleen die 
vormen van coeducatie verboden waren, die ingaan tegen de opvattingen van de Kerk 
aangaande de verhouding tussen natuur en genade, met inbegrip van de gevallen 
toestand van de menselijke natuur en het primaat van de maagdelijkheid krachtens de 
genade. Als aan deze voorwaarden wordt voldaan mag er volgens Schoonenberg met 
de nodige christelijke voorzichtigheid worden geëxperimenteerd met de gemengde 
opvoeding. 
Paschasius wees in zijn betoog met als titel 'Coeducatie. Paedagogische 
beschouwing' een "radicaal doorgevoerde" coeducatie van de hand. Wanneer coeducatie 
wordt doorgevoerd in het onderwijs, het ontspanningsleven èn in de 
vormingsinstituten, dan leidt dat tot morele gevaren waarbij het "typisch 
geslachtelijke" en daarmee de "normale spanning tussen de geslachten" verloren dreigt 
te gaan: "Een radicaal doorgevoerde kameraadschap kan leiden tot een zekere 
ongevoeligheid voor normale prikkels, een zekere frigiditeit, die verwording van het 
huwelijksleven in de hand werkt."106 Radicaal doorgevoerde coeducatie heeft als 
risico, dat men haar niet beperkt houdt tot een "zedelijk hoogstaande elite", maar dat 
zij "practijk van de brede massa" wordt. Het gevolg hiervan is duidelijk: "De 
brutaalste, de vrijmoedigste, de meest onbeheerste zullen de sfeer bepalen, bij gebrek 
aan paedagogische leiding, die de situatie in alle opzichten aan kan. Naast de groep 
der juistgenoemden staat de goedwillende jeugd met haar goede wil doch ook met haar 
erfzondig ingeboren zwakheid, die zich in de rijpingsjaren wel heel speciaal doet 
gevoelen. Bij gebrek aan ervaring is de jeugd zich haar zwakheid niet bewust of 
wenst die althans naar buiten toe niet te erkennen. Het gevaar van te vrije omgang is 
ernstig."107 Om "hoogspanning" tussen de geslachten te voorkomen is "enige 
coeducatie" aanbevolen. Paschasius dacht hierbij aan het contact in het gezin, dat 
samen met "het veelvuldig terloopse contact, waartoe het maatschappelijk leven 
dwingt, voldoende is om geen abnormale spanningen in fantasie- en gevoelsleven te 
wekken en om het andere geslacht wat realistischer te bekijken"108. 
Negatief was de voordracht van de Haagse Inspecteur voor het Onderwijs Jos. de 
Boer. In zijn betoog 'Is invoering van de coeducatie opportuun?' trok deze het 
vertrouwen van Buytendijk in de zelfbeheersing van de jeugd in twijfel. De mening 
van Buytendijk, dat het andere geslacht niet als een indringer moet worden 
voorgesteld, wordt door hem niet bestreden, maar "de aanleg tot opdringerigheid of 
indringerigheid, bij het geschonden geslacht van Adam te verwaarlozen of te 
onderschatten, overmatig vertrouwen te stellen in vroegtijdige, jeugdige gewenning 
192 
en in zekere vage 'desexualisatie' die het zegenrijke product hiervan zou zijn, ik kan 
daaraan niet meedoen."10* Volgens De Boer is de wereld "oververzadigd van erotiek en 
sexualiteit" en groeit er ook onder katholieken "een niet altijd even frisse en eigenlijk 
zeer bekrompen, éénzijdige, belangstelling voor het sexuele"110. Een eenzijdig accent 
op de geslachtelijke omgang kan worden voorkomen door een opvoeding tot 
onthouding. Deze heeft de meeste kans van slagen, wanneer de sexen zo lang 
mogelijk van elkaar worden gescheiden.111 
In zijn bijdrage 'Katholieke gemengde scholen in Nederland' stelde Marlet, dat 
"ongewenste gevolgen" van coëducatie, "zoals ongezonde vrijages en funeste reactie-
houdingen niet als nadelen konden gelden omdat dergelijke ordeverstoringen zeker 
niet frequenter (waren) dan vergelijkbare deraillementen bij jongens en meisjes van 
gesepareerde scholen"112· Marlet, die in eerdere artikelen in het door paters jezuïeten 
geleide tijdschrift De Nieuwe Eeuw (1953)113zich voorstander had getoond van 
gemengd onderwijs, riep op tot een beter contact tussen ouders en docenten als een 
goede beveiliging van het coëducatieve onderwijs "tegen onzuivere invloeden en 
oncorrigeerbare elementen". 
Het meest welwillend ten aanzien van de coëducatie was de Nijmeegse klinisch 
psycholoog Van de Loo. In zijn bijdrage 'Misverstanden omtrent coëducatie. Een 
paedagogische en psychologische beschouwing' sloot deze zich aan bij de 
opvattingen van Buytendijk. Volgens hem kenmerkt de samenleving zich "door een 
openlijk appèl op het sexuele in engere zin"114. Dit bevordert naar zijn mening de 
sexuele nieuwsgierigheid, die weer aanleiding kan geven tot "irritaties" in de sexuele 
sfeer. Op zich zijn dergelijke reacties normaal, het "verontrustende" schuilt alleen in 
de manier waarop de jeugdige met deze gevoelens en ervaringen omgaat. Een 
"verstandig geleide coëducatieve beïnvloeding" kan hier preventief werken, inzoverre 
jeugdigen van beiderlei kunne daardoor elkaar in meer "werkelijkheidsgetrouwe 
proporties en situaties leren kennen, elkaar meer als gewone en gelijkwaardige 
schepsels leren waarderen, terwijl zij op grond van eigen ervaring eveneens meer oog 
krijgen voor de aanvulling, die de sexen elkaar vermogen te bieden in sociaal, 
cultureel en religieus opzicht"115. Op die manier bevordert men een "sexuele 
afstandelijkheid" die een goede beveiliging vormt tegen het "sexuele 
'Aufforderungscharakter' onzer samenleving"116. In navolging van Buytendijk voegde 
hij daaraan toe: "Een te ver doorgevoerde gesepareerde opvoeding laat enerzijds teveel 
in het ongewisse, anderzijds kweekt zij gemakkelijk illusoire zekerheden. Zij stelt de 
confrontering met de werkelijkheid der contraire sexe te lang uit en bevordert 
zodoende een onderling vervreemd raken der sexen."117 Zoals Buytendijk met nadruk 
onderstreept, brengt gescheiden opvoeding het gevaar met zich mee van "mateloos 
romantiseren, idolatreren en onvruchtbaar imagineren"118. Volgens Van de Loo is de 
coëducatie hiertegen het beste medicijn: "Coëducatie daarentegen vermag een 
dergelijke zucht tot irrealiseren en dagdromen tegen te gaan en obsederende sexuele 
phantasieën af te weren. Zij kan op deze manier werkelijkheidszin aankweken, een 
allernoodzakelijkste voorwaarde tot zelfstandigheidsgroei."119 Zo'n "desexualisering" 
hoeft niet te leiden tot een "demping van de geslachtsdrift". Er is eerder sprake van 
"een kanalisering van de geslachtsdrift, en wel door voorkoming van obsederende 
sexuele phantasieën en grenzeloze erotische dromerijen, door correctie van illusionair 
vertrokken geslachtsconcepties en door opheffing van sexualitcitspaniek"120. 
In het nummer van Dux (1953), waarin Buytendijks geruchtmakende rede over de 
coëductie was verschenen, was ook een bijdrage opgenomen van de pedagoog N. 
Perquin SJ (1897-1975)121 onder de titel 'Het vraagstuk der co-instructie'. Perquin had 
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zich eerder, toen hij nog rector was van het (uitsluitend voor jongens bestemde) 
Canisiuscollege te Nijmegen, negatief uitgelaten over het systeem van gezamenlijk 
onderwijs. Zo stelt hij in zijn boek De weg naar de universiteit (1948), dat man en 
vrouw een verschillende psychische aard bezitten, die beter kan worden ontwikkeld 
door de sexen gescheiden van elkaar op te voeden. Zo is de vrouw naar zijn idee "niet 
van nature op de zakelijke wetenschap gericht"122. Een "doorgezet nuchter en 
zakelijk denken" is niet aangepast aan de natuur van de vrouw en "hoort ook niet bij 
haar levenstaak". De vrouw hoort niet thuis in het nuchtere klimaat van de 
wetenschap, ze hoort überhaupt niet één vak te hebben, maar "veel liefhebberijen". 
Zij hoort niet "streng en straf zakelijk te zijn, maar lief te hebben en te verzorgen; zij 
behoort niet monomaniak te zijn, zoals de man, maar duizendkunstenares"123. Dit 
betekent niet, dat de vrouw louter in het gezin thuishoort, maar dat zij beter in andere 
maatschappelijke beroepen kan functioneren dan in de wetenschap. De opleiding van 
de vrouw dient dan ook niet wetenschappelijk te zijn, maar geheel rekening te houden 
met haar natuur. Gezien hun eigen aard is het beter, dat jongen en meisje tijdens hun 
groeiperiode "hun eigen leventje leven". Immers: "Hebben de beide geslachten ieder 
een eigen betekenis in dit leven, dan hoeft men niet zo buitengewoon scherpzinnig te 
zijn om te begrijpen, dat zij deze betekenis alleen kunnen verwezenlijken, wanneer 
zij de tijd hebben gehad om volwassen te worden naar eigen geaardheid. Juist de 
periode der puberteit is zó labiel, zó teer en zó vol moeilijkheden, dat een voortijdige 
vermenging gevaarlijk moet zijn. Eerst in de periode der adolescentie zijn zij 
innerlijk sterk genoeg om in onderlinge uitwisseling zich zelf te blijven en tegelijk 
van zichzelf te geven."124 Een zekere dooreenmengeling is in de jeugd "van groot 
nut", maar deze vindt haar "natuurlijke plaats" in het huisgezin. 
In zijn bijdrage 'Co-educatie* in de Katholieke Encyclopaedic voor Opvoedkunde en 
Onderwijs (1951) herhaalt Perquin dat "beide geslachten in het leven hun eigen 
betekenis hebben" en dat zij deze betekenis alleen kunnen verwezenlijken, "wanneer 
zij de tijd gehad hebben om volwassen te worden naar eigen geaardheid"125. Het is 
naar zijn idee dan ook geen goede zaak "hen kunstmatig bij elkaar te brengen in een 
milieu, dat daartoe uit de aard der zaak geen aanleiding geeft, op een wijze die eerder 
onnatuurlijk dan natuurlijk is"126. In zijn artikel in Dux (1953) was Perquin, die 
inmiddels directeur was geworden van het Hoogveldinstituut, niet meer zo zeker van 
zijn zaak. Enerzijds wil hij wel aannemen, dat "geforceerde scheiding een 
sexualiserende invloed heeft"127. Anderzijds is het volgens hem niet zeker, dat het 
opheffen van natuurlijke spanningen uitsluitend te danken is aan het systeem van 
coêducatie. Na alle voors en tegens tegen elkaar te hebben afgewogen zei hij het niet 
meer te weten en meende hij, dat er eerst maar eens een wetenschappelijk onderzoek 
moest komen voordat er verder werd gepraat. In de tussentijd lijkt het hem geoorloofd 
om met het systeem van gemengde opvoeding te experimenteren, niet alleen omdat 
zoveel argumenten in het voordeel van de coëducatie pleiten "en zoveel argumenten-
tegen ondeugdelijk gebleken (zijn)", maar ook omdat "het in deze revolutionaire tijd, 
waarin de verhouding tussen de geslachten zo diepgaand gewijzigd is, verdedigbaar, ja 
wenselijk is, dat na zorgvuldige voorbereiding en in een blijvende controle der 
resultaten geëxperimenteerd wordt"128. 
De psycholoog Calon stelt in zijn boek De jongen (1953), dat gescheiden opvoeding 
leidt tot een gebrekkige integratie van de sexualiteit en dat dit een tweeslachtige 
houding tot gevolg heeft. De jongen koestert dan ten opzichte van het meisje ofwel 
een louter idealiserende liefde, ofwel alleen maar zinnelijke verlangens. De geestelijke 
en lichamelijke liefde zullen zich dan zelden in een juiste onderlinge verhouding op 
één persoon richten. Behalve tot ongebondenheid van de sexuele drift, kan het gebrek 
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aan contact met het andere geslacht bij de jongen leiden tot een "verkeerde 
socialisatie" van de sexualiteit in de vorm van overmatige masturbatie en 
homosexualiteiL129 
De coeducatie kwam ook aan de orde op de in 1953 gehouden jaarvergadering van de 
KCV, die gewijd was aan het thema Ontmoeting der sexen in de puberteit. Behalve 
door Buytendijk, die nog eens kort zijn standpunt weergaf over de gemengde 
opvoeding, werd er gesproken door de Nijmeegse psychologe E. Breakers (geb. 
1913)130, de Utrechtse studentenpastor N. Vendrik (geb. 1915)131 en door H. 
Ruygers. In zijn bijdrage met als titel 'Pastorale reflexies over de ontmoeting' vindt 
Ruygers het van "eminent belang" er voor te zorgen, dat "het driftleven van onze 
pubers niet een kortsluiting gaat maken naar de genitale sexualiteit"132. Volgens hem 
moet "de instinctieve herkenning, die door de physiologische rijping sterker wordt 
geactiveerd,... eerst geruime tijd de vormgeving van geest en cultuur ondergaan... 
Onschuldige ontmoetingen zijn daartoe bij uitstek geschikt."133 Coöducatie draagt 
ertoe bij, "dat de spontane en tactisch bevorderde ontmoetingen van de sexen 
gedurende de puberteit, zowel in als buiten het gezin, tentatief geplaatst worden op 
een volwaardig menselijk niveau, zodat het samenzijn van de geslachten op deze aarde 
naar Gods bedoeling minder spanningsvol, meer vreedzaam, positief winstvol en 
gelukkigmakend wordt."134 
Gelijkluidende opmerkingen vielen te beluisteren in het betoog van Vendrik met als 
titel 'Enige ervaringen uit de zielzorg onder studenten'. Vanuit eigen ervaring met de 
zielzorg onder studenten onderstreept hij de stelling, dat de "wederzijdse 
vervreemding" tussen de sexen leidt tot een "bijna obsederende versexualisering van 
de fantasie"135. Moge de "obsederende sexuele voorstellingswereld" niet ontstaan zijn 
uit de gescheiden opvoeding, "zij wordt er wel ten zeerste door versterkt en 
bevestigd"136. De scheiding tussen de sexen leidt lot een vervreemding van elkaar die 
ervaren wordt als machteloosheid: "Deze machteloosheid nu om de werkelijkheid van 
de ander te benaderen, wordt gecompenseerd in de voorstellingswereld, waarin echter 
geen werkelijke persoonlijke ontmoeting wordt opgebouwd en de eigen wereld 
gesloten blijft. Anderzijds wordt deze machteloosheid doorbroken in een aantal 
primitieve en vaak sexueel-gekleurde vluchtige contacten, welke evenmin een 
volwassenwording waarborgen. Bij een deel van onze jongeren ziet men een 
overtollige geforceerdheid in de ontmoeting met de andere sexe of een ongeremdheid, 
welke de ontmoeting onmiddellijk versmalt tot een erotisch-sexuele."137 Vendrik had 
de ervaring, dat "leiding, die hun moeilijkheden opvangt, hen de betekenis van de 
ander verklaart en hen stimuleert tot een breder opgezette contact-opname, heel vaak 
een sederende uitwerking heeft op de overspannen fantasiefin"13'. 
Terwijl de meeste publicaties met betrekking tot de coSducatie zich vooral 
bezighielden met stoornissen in het gevoel en het gedrag van de jongen ging 
Breukers in haar bijdrage in op de zelfbeleving van het meisje tijdens de puberteit en 
de rol daarin van contacten met jongens. In haar bijdrage met als titel 'Wat betekent 
de ontmoeting van de jongen voor het meisje in de puberteit?' stelt zij, dat "zodra het 
meisje erotisch is ontwaakt haar dromerijen en fantasiefin over de jongen beginnen en 
zij hem begint te idealiseren"139. Deze idealiserende fantasieën kunnen volgens haar 
zo sterk worden, dat het contact met de realiteit verloren dreigt te gaan. Normaal 
behoudt het fantaserende meisje dit contact beter dan de jongen, "daar zij van nature 
dichter bij de realiteit slaat"140. Wordt hel fantaseren en idealiseren echter excessief, 
"dan werkt dit neurotiserend, belemmert de uitgroei der persoonlijkheid en de 
aanpassing aan de evenmens en aan de nuchtere realiteit van het leven en vormt een 
ernstige bedreiging voor een gezond en gelukkig geslachtsleven"141. De fantasie heeft 
195 
ook een positieve kant, in zoverre zij "onze eigen beperkte wereld openbreekt en 
verruimt tot de wereld van de ander"142. Als zodanig zal zij altijd onderdeel blijven 
uitmaken van de relatie tussen de sexen en dienen alleen excessen op dit punt te 
worden bestreden: "Ik geloof, dat ook waar de vertrouwdheid tussen jongens en 
meisjes ruim bevorderd is vanuit de wetten der psychische ontwikkeling, een 
geestelijke distantie en een zekere mysterieuze omhulling van de sexe geschapen zal 
blijven worden. Zij zullen blijven fantaseren en idealiseren. Onbevangenheid en 
schroom... zullen elkaar in evenwicht moeten blijven houden; dan zal een vrij 
contact niet tot sexueel wangedrag behoeven te leiden, zoals dat onder de 
Amerikaanse jeugd op grote schaal wordt aangetroffen."143 
De voorstanders van het systeem van coëducatie kregen steun van de remonstrantse 
arts en psycholoog N. Beets (1915-1986)144, die meerdere malen publiceerde in Dux 
(en in 1961 als eerste niet-katholiek toetrad tot de redactie daarvan) en wiens door 
Buytendijk geïnspireerde antropologische benadering veel invloed had onder 
katholieke pedagogen. In zijn artikel 'Waarom in het jeugdwerk coëducatie?' in het 
tijdschrift Bestek (1952) stelt Beets, dat het onjuist is elke vorm van ontmoeting 
tussen jongens en meisjes van de hand te wijzen vanwege de "sexuele 
verleidbaarheid". De sexualiteit komt in zo'n ontmoeting natuurlijk op de voorgrond, 
maar zij speelt lang niet die overheersende rol als vaak wordt gedacht. Sprekend 
vanuit de jongen schrijft hij, dat de ontmoeting met de nog geheel onbekende "andere 
mens", die in het meisje tot mij komt, de inzet vraagt van de gehele persoonlijkheid: 
"In 'mijn persoonlijk leven' en in dat van 'haar' speelt natuurlijk het sexuele een zeer 
belangrijke rol. En zonder complicaties op sexueel gebied, zal mijn ontmoeten van 
de ander dan ook nooit geheel kunnen verlopen. Maar ik zet véél méér op het spel 
dan de sexualiteit. Ik zet 'alles' op het spel. Mijn diepste diepten en vooral: mijn 
hoogste hoogten. Niet alleen mijn uiterlijk, maar juist mijn innerlijk bied ik haar 
aan. Het beste wat ik te geven heb is voor haar."145 In plaats van de ontmoeting met 
het meisje af te wijzen, omdat daarin de "laagste hartstochten" wakker zouden worden 
geroepen, dient men het contact tussen jongens en meisjes juist te bevorderen, omdat 
de jonge mens "hier de kans krijgt tot de hoogst denkbare beleving van wat Mens-
zijn is, te komen"146. Coëducatie wordt daarmee tot een "dwingende paedagogische 
opgave"147. 
In zijn boek Lichaamsbeleving en sexualiteit in de puberteit. Een bijdrage tot de 
anthropologische psychologie speciaal van de jongen (1958), dat in katholieke kring 
lovend werd onthaald, waarschuwde Beets voor een overspannen nadruk op de 
contacten tussen jongens en meisjes. Volgens hem wordt teveel voorbijgegaan aan de 
gevoelens die jongens in de puberteit koesteren tegenover het gelijke geslacht. Door 
een overmatige klemtoon op het streven naar heterosexuele contacten, zoals dat 
bijvoorbeeld in de Verenigde Staten gebeurt, worden homo-erotische gevoelens als 
abnormaal, gevaarlijk en tegennatuurlijk ervaren. In zijn praktijk als counselor kreeg 
hij herhaaldelijk te maken met jongens die op die manier in hevige conflict met 
zichzelf waren geraakt. De jonge mens heeft oorspronkelijke gevoelens naar twee 
kanten. Wanneer die wat de jongen betreft naar de kant van het mannelijk geslacht de 
kop in worden gedrukt, dan leidt dat tot een gespannenheid, niet alleen in de 
verhouding tot de eigen sexe, maar ook ten opzichte van het andere geslacht Volgens 
Beets is het zaak, dat jongens hun erotische gevoelens voor andere jongens en voor 
volwassen mannen leren aanvaarden, zodat zij er beter mee om kunnen gaan. Hij 
meent zelfs, dat de volwassen man pas tot een werkelijk liefdevolle relatie met een 
vrouw kan komen, wanneer hij dit eerst ten opzichte van de eigen sexe heeft geleerd. 
De gevoelens voor het meisje ontstaan tegen de achtergrond van de gevoelens voor de 
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jongen en andersom. In de slotbeschouwing van zijn bock riep hij op tot bezinning 
op de verhouding tot de eigen sexe als belangrijk onderdeel van de psycho-sexuele 
ontwikkeling. Een groot deel van de huwelijksproblematiek zou volgens hem terug 
te voeren zijn op een geforceerde en gespannen verhouding tussen de sexen als gevolg 
van het ontbreken van "diepe genegenheden en werkelijk fundamentele verliefdheden 
in de jeugdjaren"14*. 
S.2.S. Intermezzo: integratie van de sexualiteit 
In de strijd rond de cofiducatie manifesteerde zich de grote bezorgdheid van katholieke 
auteurs over de "heftige sexuele crisis" waaraan met name de jongeren ten prooi 
dreigden te vallen. De oorzaak hiervan zou gelegen zijn in een gebrekkige integratie 
van de sexualiteit in de persoonlijkheid waardoor deze als een ongebonden en 
oncontroleerbare macht het leven van de jongeren was gaan overheersen. De 
"overspannen" en "infantiele" aandacht voor het sexuele, die volgens hen hiervan het 
gevolg zou zijn, zou verder in de hand worden gewerkt door de oprukkende 
"sexualisering" van de maatschappij. Onder aanvoering van Buytendijk drong men 
erop aan, dat de beide sexen zodanig moeten worden opgevoed, dat zij zich in een 
houding van deemoed en liefde aan elkaar wisten over te geven. Slechts op die manier 
zouden de sexuele driften hun blinde werking verliezen en geïntegreerd worden in een 
volwassen beleving van de sexualiteit. 
Buytendijk en zijn aanhang namen aldus afstand van het binnen de katholieke kerk 
heersende finalistische denken ten aanzien van sexualiteit en huwelijk. Ter bepaling 
van de plaats en invloed van Buytendijk ten aanzien van de discussie over de 
sexualiteit onder de katholieken, wordt in deze paragraaf, bij wijze van intermezzo, 
nader ingegaan op de leer van het Finalisme en op de kritiek die daarop met name in 
de jaren vijftig werd uitgeoefend. Het finalisme, dat we al hebben leren kennen bij de 
bespreking van de psychoanalyse-interpretatie van Duynstee en Temiwe, was 
gebaseerd op het werk van Aristoteles, wiens interpretatie van de sexualiteit149 door 
de middeleeuwse scholastiek in vrijwel ongewijzigde vorm was overgenomen. Aan de 
opvattingen van Aristoteles werd door de scholastiek niet of nauwelijks getornd. Zo 
schaarde Albertus Magnus zich volledig achter de opvattingen van Aristoteles en 
hetzelfde geldt, in iets mindere mate, voor zijn leerling Thomas van Aquino.150 Deze 
stelt, dat de sexualiteit enkel de instandhouding van de soort ten doel heeft en dat 
hierin, zoals in elk natuurlijk gebeuren, een hierarchische ordening te onderscheiden 
is. Krachtens zijn leidende en vormgevende activiteit voert de man de boventoon. 
Ook in de neoscholastiek wordt niet of nauwelijks afgeweken van het aristotelische, 
finalistische patroon: het sexueel dualisme heeft volgens de neoscholastiek geen 
ander doel dan de voortplanting die op zich weer onderdeel is van het teleologische 
proces in de natuur.151 Als voorbeeld kan gewezen worden op de moraaltheoloog 
A.W. Hoegen (1902-1972), die in zijn Nijmeegse dissertatie Over den zin van het 
huwelijk (1935) verklaart, dat "het geslachtelijke in zijn bestemming over den 
individueelen mensch heen tendeert naar het welzijn der menschheid in Gods 
scheping, en dat bijgevolg het huwelijk in zijn opbouw en wetten niet in hoogste 
instantie geregeld wordt vanuit het persoonlijk welzijn, doch vanuit de voorwaarden, 
voor een goed geregelde voortplanting vereischL"152 
In de loop van de jaren veertig groeide onder katholieke filosofen de onvrede met de 
aristotelische visie op het menselijk geslachtsleven. Men raakte ervan overtuigd, dat 
deze wijsgerige visie en de daarmee corresponderende 'casuïstische' 
moraaltheologie153 zodanig van de dagelijkse praktijk vervreemd was geraakt, dat zij 
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voor de individuen nauwelijks als een geloofwaardige en zinvolle interpretatie van 
hun sexuele leven kon worden aanvaard. De sexuele "verwildering" (zoals die zou 
blijken uit de toegenomen interesse in film, dansen en erotiek), maar ook de grote 
nood in de katholieke huwelijken en het gevaar van het neomallhusianisme, riepen 
om een nieuwe wijsgerige visie op het geslachtsleven, die door de katholieken als 
een zinvol kader voor hun sexuele behoeften kon worden aanvaard. 
Een eerste aanzet daartoe werd geleverd door H. Ruygers. In zijn artikel 'Naar een 
wijsgerige Sexuologie', dat verscheen in het door paters jezuïeten uitgegeven 
tijdschrift Bijdragen (1949) en dat als ondertitel meekreeg 'Karakter en waarde van de 
aristotelisch-scholastische synthese van empirie en philosophie', rekende hij af met 
de finalistische opvattingen van Aristoteles en zijn scholastieke epigonen, die 
volgens hem door het moderne onderzoek naar de geslachtswording en 
geslachtsfunctionering volledig waren weggevaagd.154 Volgens Ruygers is er in de 
biologie geen enkel bewijs te vinden, dat de sexualiteit alleen de voortplanting ten 
doel heeft. In zijn dissertatie De beide geslachten. Schetsen voor een wijsgerige 
Sexuologie (1952) werkt hij deze stelling verder uit. Hij wijst erop, dat er 
voortplanting mogelijk is zonder sexuele tweedeling en dat er ook dieren en planten 
zijn waar de voortplanting zich onafhankelijk van deze tweedeling voltrekt. Daarnaast 
verwijst hij naar de grote overdaad en weelde aan sexuele gedragingen en vraagt hij 
zich af of deze enkel als voortplantingsactiviteit kunnen worden beschouwd. Deze 
overdaad aan sexuele gedragingen (zoals de hofmakerij, het praalgedrag, de liefde 
enzovoorts) wordt door de finalisten niet gezien, doordat zij zich geheel richten op de 
geslachtsdaad, die op zich genomen inderdaad functioneel is ten opzichte van de 
voortplanting. Het dynamisch geheel van sexuele gedragingen kan echter moeilijk tot 
deze ene daad worden gereduceerd: "De verscheidenheid van man en vrouw doordringt 
alle menselijke werkzaamheid, de cultuur wordt er onophoudelijk door gevoed als 
door een van haar rijkste bronnen. Waarom bouwt de menselijke gemeenschap zich 
op uit de eigengeaarde tegenstellingen van mannelijke en vrouwelijke geschiktheden 
en qualiteiten, als het geslachtelijke 'geheel en al' in dienst zou staan van de 
voortplanting? Men kan toch niet beweren, dat bij de voortdurende menging van de 
seksen enkel maar heel verre voortplantingsmogelijkheden worden aangeslagen. 
Beleeft de mens de scheiding van de seksen niet als een eigen en oorspronkelijke bron 
van rijkdom?"155 Op deze vraag kan alleen antwoord worden gegeven, wanneer men 
het seksueel dualisme niet enkel ziet als een puur biologische aangelegenheid, maar 
ook als een voorwaarde voor de persoonlijke ontplooiing van de mens. De sexuele 
tweedeling is een antropologisch gegeven dat nauw samenhangt met het wezenlijk 
sociale karakter van het menselijk bestaan. Door de sexuele tweedeling worden man 
en vrouw zich bewust van hun eenzelvigheid en worden zij opgeroepen deze te 
overstijgen in een liefdevolle ontmoeting, waarin zij elkaar bevestigen en op een 
hoger persoonlijk niveau vervolmaken. Hoewel de mens ook zonder de sexualiteit de 
ander kan ontmoeten, kan men zeggen, "dat hij het door zijn sexueel merk veel 
moeilijker gekregen heeft, als hij zijn sociale bestemming zou willen 
verloochenen"156. In het sexueel dualisme wordt, als nergens anders, duidelijk, dat de 
mensheid wezenlijk gericht is op liefde. Sterker nog: met de sexualiteit begint "de 
dialoog van de mensheid"157, zoals die gestalte krijgt in de taal, de cultuur en allerlei 
andere geestelijke en sociale betrekkingen. 
Wil de verhouding tussen beide sexen uitgroeien tot een werkelijke ontmoeting, dan 
zullen man en vrouw hun bestaan als sexuele wezens ten volle moeten aanvaarden. 
Ruygers wil hiermee zeggen, dat zij hun lichamelijkheid niet moeten negeren, zoals 
dat door een bepaald soort voluntarisme wordt gepropageerd, maar dat zij deze 
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lichamelijkheid als een onlosmakelijk onderdeel van hun existentie moeten 
aanvaarden. De mens is niet alleen een geest, hij heeft óók een lichaam. Slechts door 
de aanvaarding en integratie van het lichaam zullen man en vrouw zich geheel aan 
elkaar kunnen overgeven. Hoewel zij ook zonder geslachtsgemeenschap tot een 
cultureel verfijnde en zedelijk hoogstaande relatie kunnen komen, vormt de 
lichamelijke gemeenschap de uiteindelijke vervolmaking van de liefdevolle 
vereniging tussen beide sexen. 
Terwijl hij aan de ene kant de zin van het sexueel dualisme uitlegt als een 
uitnodiging tot liefdevolle overgave, wenst Ruygers aan de andere kant niet geheel te 
breken met de finalistische visie volgens welke de geslachtelijke tweedeling slechts 
functioneel is voor de instandhouding van de menselijke soort. Volgens hem wordt 
in de genitale act óók de voortplantingssfeer "aangeslagen". Voortplanting èn 
liefdevolle vereniging zijn de twee sferen waarin de menselijke sexualiteit zich 
beweegt Beide sferen snijden elkaar in de geslachtsdaad, die, wanneer zij zonder liefde 
wordt beoefend, beperkt blijft tot de biologische sfeer. Zonder liefde is de 
geslachtsdaad slechts pure en onmenselijke uitleving van de lust. Omgekeerd is de 
liefdevolle gemeenschap tussen de sexen pas volmaakt, wanneer zij óók op de 
voortplanting is gericht. Ruygers bleef dan ook vasthouden aan de "heterosexuele 
norm" en aan het huwelijk als de plaats waar de heterosexuele liefde zich dient te 
incarneren. Man-zijn is wezenlijk "tot-de-vrouw-zijn" en vrouw-zijn is wezenlijk 
"tot-de-man-zijn": "Sexualiteit is primair heterosexualiteit: zo al iets, dan moge dit 
toch duidelijk geworden zijn. Homosexualiteit, paederastie, onanie, en dergelijke 
kunnen dus als secundaire vormen of vervalvormen onbesproken blijven."158 
De opvattingen van Ruygers weken op een aantal punten af van de kerkelijke leer 
over sexualiteit en huwelijk. Onder invloed van het werk van Augustinus De bono 
conjugali huldigde de kerk eeuwenlang het standpunt, dat het huwelijk mede diende 
voor de beteugeling van de lust ('remedium concupiscentiae'), opdat deze geheel en al 
werd afgestemd op haar enige juiste doel, de voortplanting van de soort ('bonum 
prolis'). Dat het huwelijk ook een liefdevolle gemeenschap kon zijn werd door de 
Kerk (en door Augustinus) niet ontkend, maar als secundair en functioneel 
voorgesteld ten opzichte van de voortplanting. Terwijl in het Kerkelijk Wetboek van 
1917 (Codex Iuris Canonici) nog werd verklaard, dat "het eerste doel van het 
huwelijk is het voortbrengen en opvoeden van kinderen"159, heerste er op dit puni 
toch verwarring na de verschijning van de encycliek Casti Connubii van Pius XI van 
31 december 1930. Nadat in deze encycliek de betreffende passage uit de Codex met 
nadruk werd gememoreerd, volgde er een paragraaf waarin de wederzijdse vorming van 
de echtgenoten als het hoofddoel van het huwelijk werd voorgesteld: "In deze 
wederzijdse vorming van de inwendige mens bij de echtgenoten, in deze voortdurende 
toeleg op elkanders vervolmaking, kan men... in volle waarheid zelfs het hoofddoel 
en de eerste zin van het huwelijk zien, ten minste, als men het huwelijk niet neemt 
in een engere zin, als instelling om kinderen voort te brengen en op te voeden zoals 
het behoort, maar in de wijdere zin als volkomen gemeenschappelijk leven, omgang 
en samenleven."160 Met deze cryptische formulering wilde de Paus naar alle 
waarschijnlijkheid aangeven, dat het eerste doel van het huwelijk, namelijk het 
voortbrengen en opvoeden van kinderen, alleen dan naar behoren kon worden 
gerealiseerd, wanneer aan het huwelijk "in wijdere zin" was voldaan, namelijk 
wanneer man en vrouw in liefde op elkaar waren toegelegd. Sommige auteurs legden 
de betreffende passage echter uit alsof de Kerk de wederzijdse vorming van de 
echtgenoten als het belangrijkste doel van het huwelijk ging beschouwen en dat zij 
de voortplanting daaraan ondergeschikt maakte. Een voorbeeld daarvan was de 
199 
theoloog Herbert Doms die in zijn boek Vom Sinn und Zweck der Ehe (1935) 
openlijk verklaarde, dat het in het huwelijk in de eerste plaats ging om het liefdevol 
samenzijn tussen man en vrouw en dat vanwege het geslachtelijk karakter van dit 
samenzijn het lichamelijk contact hiervan de kern uitmaakte. Vanuit de interpretatie 
van Doms werd het mogelijk om het huwelijk niet meer te zien als 'remedium 
concupiscentiae', maar als plaats voor sexueel genot ('vita voluptuosa')161. Om zulke 
misvattingen te voorkomen werd op 1 april 1944 door de Congregatie van het H. 
Officie per decreet verklaard, dat het hoofddoel van het huwelijk bestond in de 
voortplanting en dat alle andere doeleinden daaraan wezenlijk ondergeschikt waren.162 
Het kerkelijk standpunt kreeg extra nadruk met de veroordeling van het boek Die 
Ehe (1948) van de Duitse katholieke psychiater Ernst Michel. Op dezelfde wijze als 
Doms interpreteerde Michel Casti Connubii alsof de Kerk ten aanzien van het 
huwelijk het primaat was gaan leggen bij de persoonsgemeenschap in plaats van bij 
de voortplanting.163 Volgens Michel is het verlangen naar geslachtelijk samenzijn 
een normaal onderdeel van de liefde tussen man en vrouw en dienen beiden er zo 
intens mogelijk van te genieten. Hoewel Michel een dergelijk 'vita voluptuosa' 
nadrukkelijk beperkte tot de sfeer van het huwelijk, stelde de Kerk, dat zijn boek 
"gevaarlijk wijst in de richting van de vrije liefde" en dus voor katholieken verboden 
is.164 In tegenstelling tot Doms en Michel bleef Ruygers vasthouden aan de 
voortplanting als wezenlijk en noodzakelijk element van het huwelijk.165 Liefde en 
voortplanting zijn in zijn ogen twee "cirkels" of sferen die binnen het huwelijk 
bijeenkomen in de genitale sexualiteit en die niet los van elkaar kunnen worden 
beleefd. In de loop der jaren bleef hij dan ook afwijzend staan ten opzichte van de 
verschillende vormen van geboortebeperking (met uitzondering van de periodieke 
onthouding). Niettemin was hij op dit punt een van de 'rekkelijken' in het katholieke 
milieu.166 
Ruygers probeerde met zijn Sexuologie de weg te wijzen naar een nieuwe, 
"volwassen" beleving van de sexualiteit, die zijns inziens dreigde af te glijden naar 
een infantiel en zelfs dierlijk uitleven van de lust. De enige manier om hieraan een 
halt toe te roepen is te breken met de opvatting, dat de sexualiteit hoofdzakelijk een 
biologisch gebeuren is, dat weliswaar van belang is voor de voortplanting, maar 
waarvan men zich voor het overige zoveel mogelijk dient te onthechten. Een 
dergelijke negatie en verwaarlozing van het lichaam leidt ertoe, dat de mensen hun 
greep op de sexualiteit gaan verliezen en dat de sexualiteit hen als een ongebonden 
macht gaat overheersen. Door de nadruk te leggen op de overgave aan het eigen 
lichaam en dat van de ander in het kader van de persoonlijke ontmoeting wordt het 
voor de individuen mogelijk om hun sexuele driften binnen hun persoonlijkheid te 
integreren en aldus op volwassen wijze te beheersen. De opvattingen van Ruygers 
spoorden op dit punt met die van Buytendijk, die als co-promotor voor zijn 
proefschrift was opgetreden. Buytendijk voorzag de handelseditie van De beide 
geslachten van een voorwoord, waarin hij de auteur prees voor het feit, dat hij op 
voortreffelijke wijze had begrepen, dat "het menselijk lichaam het ontwerp van het 
bestaan in sterke mate motiveert; niet zozeer omdat het lichaam zich als een 
voltooide organisatie aanmeldt, maar doordat de zin van het lichamelijke eerst in de 
ontmoetingen wordt ontdekt."167 Hij was ervan overtuigd, "dat de nieuwere 
denkbeelden, die in deze studie worden ontwikkeld, voor vele practische vraagstukken 
een verheldering van de problematiek kunnen meebrengen"168. Verder hoopte hij, dat 
het werk van Ruygers niet slechts in wetenschappelijke kring, maar ook daarbuiten 
eraan zou bijdragen, "de simplistische opvattingen, die nog veelal omtrent de sexuele 
problemen bestaan, te overwinnen"169. Ruygers dankte op zijn beurt in een voorrede 
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Buytendijk voor de inspirerende invloed die deze "eerst als leermeester, later als 
vriend" had uitgeoefend. Hij sprak tevens zijn spijt uit over het feit, dat hij niet meer 
had kunnen profiteren van Buytendijks werk De vrouw (1951), waarin men vele 
lijnen van zijn eigen werk "vaak verder, soms parallel, doch immer op verrassende 
wijze, (vindt) doorgetrokken"170. 
Naast Ruygers en Buytendijk maakte ook Fortmann zich zorgen over de gebrekkige 
integratie van de sexualiteit onder de katholieken. In zijn artikel 'Over de kuisheid' in 
Dux (1948/1949) dringt hij aan op een nieuw ideaal van kuisheid, waarin de sexuele 
drift wordt gereguleerd en geïntegreerd onder het primaat van de liefde. De sexuele 
drift dient te worden opgenomen in de liefde tot de ander, anders wordt zij zelfstandig 
en "overspoelt" zij het gehele zieleleven. In het andere geval "leidt zij een armetierig 
bestaan, d.w.z. er gebeuren wellicht geen grote zonden, maar die kuisheid blijft toch 
bekrompen, kleingeestig beklemmend en angstvallig - want waar de liefde ontbreekt, 
daar ontbreekt de innerlijke vrijheid en begeestering"171. Een dergelijke bekrompen 
vorm van kuisheid is een vorm van hoogmoed, die mist wat de mens innerlijk vrij 
maakt, namelijk de openheid en de overgave. Deze komen alleen tot recht in de 
"ootmoed". Het is "struisvogelpolitiek" de kracht van de sexuele drift te willen 
ontkennen. De mens staat voor de taak haar te bedwingen en op te voeden. Deze 
strijd voor een nieuw ideaal van kuisheid "moet gevoerd worden op een breed plan, 
zodat het sexuele leven niet wordt geïsoleerd tot een afzonderlijke vijand, die alle 
aandacht op zich trekt"172. Fortmann wijst de krampachtige houding van de hand van 
degenen die soms door middel van geweld en overmatige zelfkastijding alles wat met 
sex te maken heeft als vies en voos uit hun bewustzijn trachten weg te dringen. 
Zulke personen houden zichzelf voor de gek: "Omdat de verdrongen drift 
waarschijnlijk toch weer, maar nu gecamoufleerd en vermomd, boven komt en zo de 
bevrediging verkrijgt, die men haar wilde ontzeggen. Zo komt het voor, dat mensen 
luidruchtig strijden voor de kuisheid, terwijl zij blijken allerminst van het 
tegenovergestelde vrij te zijn. Zij tonen zich uiterst bezorgd voor de kuisheid van 
anderen, maar daardoor zijn zij tevens met het sexuele bezig en dat geeft hun een 
zekere bevrediging."173 Men heeft hen terecht "zedelijkheidssnuffelaars" genoemd. 
Fortmann besluit zijn artikel met het advies, dat "wie kuis wil zijn niet te veel 
rechtstreeks, noch bij zich zelf, noch bij anderen, tegen de onkuisheid moet 
vechten"174. Immers, de kuisheid komt slechts tot recht in een houding van liefde en 
ootmoed. Hij voegt daaraan toe: "wie zich te onmiddellijk met de strijd tegen de 
onkuisheid bezig houdt, loopt kans, dat hij juist daardoor teveel blijft hangen in de 
troebele sfeer van het sexuele en dus toch aan zijn drift de bevrediging geeft, waarom 
zij vraagt. Hij meent te strijden, in werkelijkheid geeft hij toe, al weet hij dat zelf 
nauwelijks. Hij drijft in waarheid de duivel uit met Beëlzebub."175 
In een voorwoord op het aan de coëducatie gewijde nummer van Dux (1953) verwijt 
Fortmann de katholieke pedagogie, dat deze de sexualiteit veel te veel heeft 
geïsoleerd, zodat alles wat daarmee te maken heeft als een "Fremdkörper" in de geest 
van het kind blijft leven. Het gevolg hiervan is een "misgroei" die tot uiting komt 
in "een te sterke prae-occupatie met de sexuele kant der menselijke betrekkingen, 
zowel in de bezorgdheid der opvoeders als in de denk- en fantasiewereld der 
mensen"176. De eenzijdig grote nadruk op de sexualiteit leidt met name in het 
huwelijk al spoedig tot desillusies. Hij vestigt verder de aandacht op het feit, dat 
sommige "nette" katholieke milieus zich vaak kenmerken door dubbelzinnige en 
vaak zelfs ondubbelzinnige sexuele grappen: "De sexualiteit heeft in zo'n geval het 
leven der mensen doortrokken. Zij staat als een geïsoleerde, maar uiterst werkzame 
kracht in hun leven. Men vreest haar, men vecht er tegen, men wordt er door 
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getrokken, men speelt er mee - en met dat alles suggereert men aan het jonge 
geslacht, dat daar het hoogtepunt en het dieptepunt van het leven ligt."177 Hij besluit 
zijn voorwoord met een waarschuwing voor een "geneurotiseerd christendom, dat de 
gevaarlijke krachten in de mens sterker heeft gemaakt dan nodig was, nl. door ze te 
isoleren en door ze in het middelpunt te plaatsen als vijand nr. I"178. 
Door de negatieve houding ten aanzien van de sexualiteit wordt volgens Fortmann in 
het huwelijk het verband met de liefde vaak niet begrepen. In een toespraak tot de 
jaarvergadering (1953) van de R.K. Artsenvereniging, onder de titel 'Enige 
aantekeningen over de huwelijksneurose en de mogelijkheden tot prophylaxe' 
gepubliceerd in het R.K. Artsenblad (1953), stelt hij, dat, als men van dit verband 
een idee heeft, dit zelden doordringt tot de "affectieve sfeer". Immers, "ten gevolge 
van een doodzwijgen van de zijde der ouders en van een te negatieve prediking is heel 
het gebied der geslachtelijkheid belegd met een krachtig taboe, dat stamt uit de 
irrationele sfeer en daarom zo moeilijk op te heffen is"179. De "geestelijke erotiek" 
krijgt daardoor geen gelegenheid samen te vloeien met de "eigenlijke sexualiteit". 
Bijgevolg wordt de sexualiteit ofwel verdrongen, "ofwel het dringt met verwoestende 
kracht door en overspoelt de fijnere liefdesontroeringen"180. En zo komt men te staan 
voor huwelijken, "waar de een niet tot de echtelijke lichamelijk-geestelijke overgave 
kan komen en de ander niet in staat is om de drift te verfijnen tot voertuig en 
uitdrukking der liefde"181. Hij vraagt zich af of "de hypersexuaiisering die wij thans 
in het openbare leven zien optreden" niet als het gevolg moet worden gezien "van een 
massaal verdringingsproces in de decennia die achter ons liggen"182. 
Het streven naar een positieve benadering van de sexualiteit en de integratie ervan in 
het persoonlijk bestaan werd (uiteindelijk) ook ondersteund door Perquin. In zijn 
artikel 'Integratie en desintegratie der jeugdige sexualiteit', dat was gepubliceerd in 
Dux (1963) en dat vervolgens in een uitgebreide versie als boek verscheen met de 
titel Verwerkte en verdrongen sexualiteit (1964), wierp hij al zijn vroegere reserves 
ten aanzien van de ideeön van Buytendijk, Ruygers en anderen van zich af.183 Volgens 
hem kunnen de problemen waarmee ouders en opvoeders ten aanzien van het sexuele 
gedrag van de jeugd worden geconfronteerd alleen worden opgelost, wanneer 
geprobeerd wordt de sexualiteit in het leven van de jonge mens te integreren. Met de 
term integratie bedoelt hij een toestand, waarin een persoon een eenheid heeft weten 
te crefiren in de totaliteit van zijn bestaan: "Al het nieuwe, dat zich in de menselijke 
ontwikkeling openbaart, is bij de geïntegreerde mens in de eenheid van het psychisch 
en geestelijk leven opgenomen. Niets wat van hem is, hangt er los bij of kan geen 
geordende plaats in zijn bestaan vinden. Dit veronderstelt, dat hij in de verwerking der 
ervaringen, in zijn opvattingen en gedragswijzen zó zich zelf gebleven is, dat alles 
zich wederzijds doordringt en daardoor geordend medewerkt aan de harmonische 
opbouw van de totale persoonlijkheid."184 De gedesintegreerde mens kenmerkt zich 
daarentegen door een gebrek aan samenhang: "Hij doet niet alleen de meest 
tegenstrijdige dingen, hij kent ook geen continuïteit, hij kan even vrolijk 
opvattingen en overtuigingen loslaten, waaraan hij zich vroeger geheel had 
toegewijd."185 Perquin voegt hier aan toe, dat "staketsels van fatsoen, publieke 
eerbaarheid, goede naam en zo meer" de gedesintegreerde mens binnen de perken 
houden, maar "hij is daarbij... niet zelf tegenwoordig, met het gevolg, dat wanneer de 
omstandigheden het hem veroorloven hij een volkomen tegengestelde gedragswijze 
kan volgen"186. De geïntegreerde mens "is daartoe niet in staat, hij blijft zich zelf en 
hij kan niet anders, niet om reden van dwang en vooroordeel, maar eenvoudig omdat 
hij niet iemand anders kan zijn dan hij is"187. In de laatste wereldoorlog, aldus 
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Perquin, heeft men duidelijk het verschil tussen geïntegreerde en gedesintegreerde 
persoonlijkheden leren kennen. 
De Kerk is er volgens Perquin in de loop der eeuwen niet in geslaagd om de 
sexualiteit in het christelijk leven te integreren. De christelijke ethiek is druk in de 
weer "om de schade in te halen", maar "eeuwen van desintegratie worden niet 
gemakkelijk goedgemaakt"188. Moraal en ascese hebben voortdurend geprobeerd het 
geestelijk leven van het lichaam te vervreemden met als gevolg, dat alles wat met het 
sexuele te maken heeft met een sfeer van schaamte en taboe is omgeven. Men heeft 
niet in de gaten gehad, dat "men door de taboes juist aankweekt wat men wil 
verdelgen": "Men moest eigenlijk kunnen begrijpen, dat men de steeds meer 
geprononceerde organen, die met het geslachtelijk leven te maken hebben, niet 
straffeloos met de bijbetekenis van obsceen te zijn blijvend kan belasten zonder 
moeilijkheden op te roepen. Voor een niet gering deel behoren ze - om zo te zeggen -
tot het dagelijks gebruik. Kinderen vooral willen ze bekijken en betasten om zich 
zelf te realiseren. Jongens en meisjes in de puberteitsjaren interesseren zich 
vanzelfsprekend voor de verschijnselen van hun groei, die zich zo duidelijk in hun 
geslachtsorganen aandient. Tracht men telkens opnieuw door raadgevingen, 
vermaningen, eisen en dreigementen deze aandacht voor de lichamelijkheid 
beangstigend te maken dan zaait men wat men wil uitroeien: de normale 
belangstelling raakt uit haar voegen, zij kan een obsessie worden."189 Niet weinig 
abnormale ontwikkelingen vertonen de sporen van een angstige opvoeding en van 
opgedrongen schuldgevoelens, die een onbevangen houding tegenover het eigen 
lichaam en dat van de ander onmogelijk maken: "Het vanzelfsprekende slaat om in 
het verbodene. Welnu, het verbodene, dat zich niet duidelijk als slecht manifesteert, 
heeft een verlokkende werikrachL"190 
Een gebrek aan integratie is ook kenmerkend voor "uitwassen" als pornografie, 
zedenmisdrijven en nudisme. Het naaktheidsideaal van de nudisten bijvoorbeeld is 
infantiel en desintegrerend "omdat zij de bestaanbaarheid van het naaktzijn niet in de 
menselijke bestaanswijze weet te plaatsen"191. Perquin wil naar een nieuw ideaal van 
"zedigheid", waarin gestreefd wordt naar een ordening van de sexualiteit onder het 
primaat van de liefdevolle overgave en de eenheid van de persoon: "De zedigheid, die 
door eerbied gevoed wordt, staat niet per se afwijzend tegenover de totale openbaring 
der lichamelijkheid, de zedigheid is redelijk en daarvoor gevoelig voor concrete 
situaties. Zij wendt de ogen niet angstig af, maar zij weet ook, dat het van weinig 
respect getuigt zich met alles te willen bemoeien en van het meest intieme 
deelgenoot te willen worden."192 
Ook de zogenaamde "afschrikkingstheoriefin" van de op ascese gerichte moraal en 
opvoedingsleer zijn weinig bevorderlijk voor de integratie van de ontluikende 
sexualiteit. Formuleringen als "wat wilt gij zijn: paard of ruiter?" werken 
desintegrerend, omdat zij suggereren, dat de sexuele hartstochten iets lagers zijn in de 
mens dat door een hogere geest beheerst moet worden. Deze tegenstelling is 
"nonsens", omdat de mens "zowel wanneer hij het goede als het kwade wil, altijd als 
geslachtelijk wezen handelt"193. Er zijn geen "lagere hartstochten", maar alleen 
ongeordende hartstochten. Evenals de vrijmoedige en alles tolererende benadering van 
de sexualiteit is het effect van de afschrikkingstheoriën louter negatief: "Het komt 
er... op neer, dat men de blik van de jeugdige vernauwt. Hij gaat zich doodstaren op 
de genitale act, alsof deze de kem zou uitmaken van de sexualiteit, al dan niet 
getolereerd. Vrijmoedigheid en tolerantie zijn evenzeer als de afschrikking in wezen 
negatief. Deze standpunten leiden tot de opvatting, dat de man zijn sexualiteit slechts 
beleeft rondom zijn roede, zó dat de rest van het lichaam daar part noch deel aan heeft, 
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laat staan de gehele mens".194 Daar "klopt niets van" bij sexueel normaal 
uitgegroeide mensen: "Deze ervaren hun sexuele ontroeringen in het gehele lichaam, 
zó dat de genitale act slechts betrekkelijk zelden nagestreefd wordL Maar bij degenen, 
bij wie de afschrikkingsmethode haar werk gedaan heeft, concentreert zich de 
geslachtelijke beleving gemakkelijk rondom het 'schaamdeel'. Een beter en tegelijk 
schrikbarender bewijs voor de desintegrerende werking der negatieve houding ten 
opzichte van de sexualiteit kan men nauwelijks vinden."195 
Het is dan ook niet verwonderlijk, dat de onanie onder de jeugd nog steeds hoogtij 
viert. Perquin vond zelfbevrediging een ernstige zaak, "misschien erger dan ontucht". 
Zij houdt immers de mens gevangen in het eigen ik. De onanie is "autistisch", in 
zoverre zij een afsluiting inhoudt ten opzichte van de ander, en nog wel op het zo 
belangrijke terrein van de sexualiteit. De krijgshaftige manier waarop de kerk heeft 
gemeend de onanie te bestrijden is echter volstrekt ineffectief en heeft alleen maar 
geleid tot opeenhoping van schuldgevoelens. In plaats daarvan dient de opvoeder zich 
zo op te stellen, dat de onanie de jeugdige niet gaat overheersen en de weg naar de 
ander openblijft: "Men kan van hem, die nog volop bezig is zijn geslachtelijk leven 
te ordenen en uit te bouwen niet verwachten, dat hij daarin zal slagen zonder ook 
wanprestaties te leveren. Eerst bij het ontluiken van de liefde wordt het 
waarschijnlijk dat de onanie practisch geen probleem meer vormt"196 
Homosexualiteit beschouwde Perquin eveneens als een vorm van "sexueel autisme", 
die het gevolg is van een desintegratie van de sexualiteit en de daarmee gepaard 
gaande obsessies: "Vanzelfsprekend kunnen zij tegen hun gedesintegreerde neigingen 
niet op, tegen wil en dank zoeken zij het 'verbodene' op, hun nieuwsgierigheid 
dwingt hen ertoe. Bij voorkeur is hun verstolen belangstelling op leden van hetzelfde 
geslacht gericht Daarin manifesteert zich reeds een sexueel autisme. Eigenlijk zijn ze 
met zich zelf bezig. Dit wekt weer schuldgevoelens, de angst wordt onbeheersbaar. 
Vroeg of laat barst de opgekropte drang los, zij vluchten in de sexuele gemeenschap 
met anderen, die zijn als zij."197 
De desintegratie heeft ook funeste gevolgen voor het huwelijksleven. Vooral wat 
betreft de omgang vóór het huwelijk heeft de moraal volgens Perquin schromelijk 
tekort gescholen. Zij heeft de indruk gewekt dat vóór het huwelijk maar één regel 
geldt "Beheers jezelf, tot je in het huwelijk bent aangeland". Geen wonder dat op die 
manier in het huwelijk de "opgestouwde driften losbarsten" en het huwelijk eruit gaat 
zien als een "noodlanding op open zee, een 'narrow escape' "198. Het wordt dan wel 
héél moeilijk de puur genitale beleving van de sexualiteit onder controle te krijgen. 
Niet zelden veroorzaakt de eerste huwelijksnacht een "onherstelbare breuk", doordat 
met name de vrouw de geslachtsdaad als "geweldpleging en bruutheid" ervaart. Om 
dit te voorkomen dient men al vroeg te beginnen met de integratie van de sexualiteit 
en niet te wachten tot het aanbreken van de verlovingstijd. Immers: "Wanneer men 
aan jongens en meisjes alles blijft verbieden of afkeuren, wat op een of andere manier 
met genitale sexualiteit te maken heeft, kan men het ook opgeven een gelukkig 
huwelijk voor te bereiden."199 Juist in de tijd vóór het huwelijk moeten de jeugdigen 
met hun sexualiteit klaar gekomen zijn. Dit proces gaat weliswaar langs vele 
omwegen, maar dat is minder erg dan elke beleving van de sexualiteit af te wijzen 
door "bedreigingen of onwerkelijke idealiseringen". In dat geval is de "bijna 
onherstelbare desintegratie der sexualiteit... een voldongen feit geworden"200. 
Een belangrijke aanzet tot de ontwikkeling van een personalistische antropologie van 
huwelijk en sexualiteit werd geleverd door de psychiater C. Trimbos (1920-1988)201, 
die vanaf de oprichting in 1952 als wetenschappelijk medewerker verbonden was aan 
het Katholiek Nationaal Bureau voor de Geestelijke Gezondheidszorg. Vanuit zijn 
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ervaringen met de bij dit bureau aangesloten Katholieke Bureaus voor 
Huwelijksaangelegenheden had hij een "verontrustend" beeld gekregen van de 
moderne huwelijksnood, die naar zijn idee een "fatale uitwerking" had op de 
geestelijke volksgezondheid "en mede daardoor op de spiritualiteit van de moderne 
mens"202. Als men kijkt naar het doorsnee-huwelijk dat deze bureaus bezoekt, dan 
blijkt "hoe dor en ongecultiveerd dit huwelijk vaak is"203. De "ontstellend 
onverantwoorde wijze" waarop met het huwelijk omgesprongen wordt, is volgens 
hem voor het grootste deel te wijten aan de "geestelijke onvolwassenheid" waarmee 
de partners aan hun huwelijk beginnen. Ter bestrijding van deze onrijpheid en 
infantiliteit had hij in Amsterdam de Katholieke Huwelijksschool opgericht. In een 
samen met MJM.G. Coenders en de priester E. Hupperetz (geb. 1908) geschreven 
artikel in Dux (1952) met als titel 'De Katholieke Huwelijksschool te Amsterdam', 
noemt hij als doel van de daar gegeven cursussen de nupturiënten bewust te maken 
van hun eigen onvolwassenheid en aldus "remmingen en belemmeringen tot een 
verdere uitgroei" weg te nemen. Hij wordt daarbij geleid door het ideaal van 
Buytendijk, namelijk "het type van de volwassen uitgerijpte mens, die in de vrijheid 
van zijn beslissingen leeft": "Slechts deze werkelijk levende, verantwoording 
dragende en zijn existentie in vrijheid aanvaardende mens is in staat, in het huwelijk 
het wonder der persoonlijke nieuwwording, door de overgave in liefde, volledig te 
beleven, om aldus door te dringen tot de hoogste vormen van ons aardse bestaan."204 
Vanuit een "bezetenheid" van dit ideaal streeft hij naar een pedagogische begeleiding, 
waarin de "afschermende houding, geheimzinnigheid, angst en wantrouwen ten 
opzichte van het zinnelijke en het 'vlees', of van de slechtheid der wereld" plaats 
maakt voor een vertrouwen in de menselijke mogelijkheden en voor een opvatting 
waarin meer rekening gehouden wordt met de plicht tot eigen verantwoordelijkheid en 
gewetensvorming.203 Als men meent, dat de zedelijkheid van de jongen slechts op 
peil kan worden gehouden "door (te) fulmineren tegen gemengd zwemmen, dansen en 
andere klassieke verlovingsperikelen", dan moet men zich volgens Trimbos niet 
verwonderen over de slechte huwelijksmoraal: "Want hoe kan er van moraal sprake 
zijn, als de onvrijheid en de angst overwegen? De angst, hetzij voor het oordeel der 
mensen, hetzij voor de straffende God, die leidt tot het bannen uit het bewustzijn van 
zulke vitale strevingen als de seksuele, is een slechte opvoeder. Het uit angst 
wegduwen der natuurlijk geschapen gegevens, waarin het leven is ingebed, en vooral 
van de 'lagere' gegevens, zoals de geslachtsdrift, voert tot innerlijke onvrijheid. De 
verdrongen, afgesplitste seksuele neigingen gaan dan een autonoom bestaan voeren, 
buiten de controle van het bewustzijn om."206 Vooral bij jong gehuwden kan men 
merken "hoe velen door hun infantiliteit gevangen blijven in de ban van het onvrije 
en onrijpe zelf, geschraagd en beveiligd door wetjes en andere hekken, waarachter een 
niet ontplooide menselijkheid veiligheid zoekt"207. 
Onder invloed van moderne stromingen in de filosofie maakt het wantrouwen en de 
angst voor de sexualiteit plaats voor een herontdekking van het lichaam als een 
mogelijkheid tot menselijke zingeving en als een onlosmakelijk onderdeel van het 
eigen bestaan. Vanuit zo'n interpretatie van het lichaam is "een vrije zedelijke 
beslissing mogelijk"208. Van groot belang is wel, dat het huwelijk niet gezien wordt 
als een zaak van het individu alleen: "De mens is in zijn bestaan ook in geslachtelijk 
opzicht een antwoord op het appèl, dat hem gewordt in de ontmoeting met de 
ander."209 Evenals Ruygers stelt Trimbos, dat de geslachtsdrift wezenlijk óók een 
oproep is tot het opheffen van de eenzaamheid en tot een uitgroei van het beperkte 
bestaan "naar een vruchtbaarder vorm"210. Van een werkelijke vermenselijking en 
vervolmaking van het bestaan is pas sprake in de duale zijnsmodus, die "juist jonge 
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mensen zeer aanspreekt"211. De bi-personale twee-eenheid en daarmee een zinvol 
geordend geslachtsleven is echter pas mogelijk op basis van persoonlijke rijpheid: 
"alle onregelmatigheden op seksueel gebied, alle halfheid, alle stoornissen, 
afdwalingen en perversies, zijn symptomen van onrijpheid"212. In de cursussen aan de 
huwelijksschool213 werd dan ook speciale aandacht geschonken aan de "alles 
beheersende en integrerende functie van de liefde". 
In zijn artikel 'Enige gedachten over verloving en seksualiteit', dat een bijdrage was 
aan het themanummer van Dux (1959) over verloving, scherpte Trimbos zijn 
uitspraken verder aan. Hij stelt hierin onder meer, dat "als het huwelijk van thans een 
liefdeshuwelijk moet zijn en de geslachtsgemeenschap als taal der liefde wordt 
aangeduid,... de verloving gebruikt (dient) te worden om deze taal te leren 
spreken"214. Vóór de partnerkeuze is de sexuele ontwikkeling nog geheel gevangen 
binnen de "anonieme sexualiteit": velen kennen in hun puberteit alleen de ervaring 
van de onanie, die als een "primitieve trap" nog ver afstaat van de persoonlijke liefde. 
De onanie isoleert de sexualiteit uit het totaal van het mens-zijn en beperkt haar tot 
een specifieke zone van het lichaam. Vooral ongehuwden staan bloot aan het gevaar 
te blijven steken in deze fase en de sexualiteit slechts te gebruiken als een anonieme 
drang, waarin geheel voorbij wordt gegaan aan de mogelijkheid tot uitgroei ervan in 
de richting van een persoonlijke, sexuele liefde. Man en vrouw schenken elkaar dan 
"hun seksuele kracht en organen, of wel omdat zij hun gevoel van minderwaardigheid 
kwijt moeten raken, of wel omdat zij een bevestiging van hun man-zijn of vrouw-
zijn nodig hebben, of wel om welke reden dan ook"215. Volgens Trimbos "brengen 
zij elkaar in een roes, die niet de extase van de liefde is, maar de roes van de seksuele 
macht en haar magie"216. 
Terwijl Trimbos een verkenning van het lichaam van de ander tijdens de verloving 
bevorderlijk acht voor een gezonde sexuele beleving in het huwelijk, beperkt hij de 
geslachtsdaad tot het huwelijk. Het wezenlijke verschil tussen huwelijk en verloving 
"is niet gelegen in de seksualiteit, maar in de geslachtsgemeenschap". Immers, de 
geslachtsgemeenschap, "waarmee heel wat meer aangeduid wordt als een lichamelijk 
genitale vereniging", is een "definitieve daad... Zij beëindigt de voorlopigheid die het 
kenmerk van de verloving is."217 De geslachtsdaad is het resultaat van een rijpheid 
die zijn beslag dient te krijgen in het huwelijk, dat beschouwd kan worden als de 
definitieve en totale lichamelijke en geestelijke eenwording in liefde. 
In zijn in Utrecht gehouden openbare les Samen een. Enige beschouwingen over 
psychische hygiëne en de huidige zorg voor het huwelijk (1960), stelt hij, dat de 
verschijningsvorm van het moderne huwelijk "paradigmatisch" is voor de situaties 
waarmee de geestelijke gezondheidszorg zich bezighoudt. Volgens Trimbos, die een 
jaar eerder was gepromoveerd op het proefschrift De geestelijke gezondheidszorg in 
Nederland, vormt de modeme aanpak van stoornissen in het huwelijksleven een goed 
voorbeeld voor de geestelijke gezondheidszorg die hij omschrijft als "de preventieve 
of curatieve zorg van bedreigde of gestoorde relaties"218. Zoals de problemen rond 
huwelijk en sexualiteit gezien kunnen worden als voortvloeiend uit een onvermogen 
tot een bi-personale relatie in de vorm van een liefdevolle overgave, zo ook zal de 
geestelijke gezondheidszorg de psychische nood moeten benaderen als het gevolg 
"van een op grond van persoonlijk onvermogen mislukkend psycho-sociaal 
interactieproces"219. Hierbij kan men denken aan "psychische stoornissen ten gevolge 
van migratie en immigratie, van urbanisatie en acculturatie, processen van 
arbeidsverhoudingen, generatiebotsingen, ouder-kind relaties, stoornissen ten gevolge 
van buitengewone stress-situaties zoals de psychiatrische ervaringen uit de laatste 
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wereldoorlog zo overvloedig aangeven en nog vele andere sociaal-cultureel bepaalde 
momenten, die de geestelijke gezondheid schaden"220. 
Begin jaren zestig publiceerde Trimbos verscheidene malen over de problematiek rond 
huwelijk en sexualiteit. Hij benadrukte daarbij voortdurend het relationele en bi-
personale karakter van de sexualiteit. Voorbeelden zijn Gehuwd en ongehuwd (1962), 
Samenleven in huwelijk en gezin (1962) en het informatieve overzichtswerk Man en 
vrouw (1964), die elk vele malen werden herdrukt In Samenleven in huwelijk en 
gezin onderstreept hij nogmaals, dat de anonieme, geïsoleerde sexualiteit een vorm 
is van onuitgegroeidheid en onrijpheid. Zij dient te worden overstegen naar een 
rijpere houding "waarin de seksualiteit geïntegreerd wordt in een meer dan alleen de 
seksualiteit omvattende persoonlijke verhouding die bij voldoende volwassenheid 
uitloopt op een persoonlijke liefde"221. Het streven naar een dergelijke 
personalisering van de sexualiteit plaatst hij in het kader van de toegenomen 
verzakelijking en verkilling van het maatschappelijk leven, waardoor de mens steeds 
meer "het levenselixer van bevredigende affektieve relaties" ontbeert: "Bedreigd door 
een verlies van tradities en waarden, die de mens met zijn voorvaderen en zijn 
medemensen plachten te verbinden en die de grondslag waren voor iedere vorm van 
kommunikatie, kent hij op een schaal als nooit tevoren de kilheid van een bestaan in 
eenzaamheid. Deze eenzaamheid roept om liefde."222 De liefdeshonger, "opstijgend uit 
een gestroomlijnde efficiënte en zakelijke leefwereld"223, trachten velen te bevredigen 
door een vlucht in erotiek en sex. Deze oplossing van de bestaansproblematiek heeft 
echter geen kans van slagen, zolang zij niet gepaard gaat met de vorming van een 
werkelijke liefdesbetrekking waarin beide partners uit zichzelf en ín elkanders bestaan 
treden: "De liefdeshonger van onze tijd vindt geen oplossing in een grotere frekwentie 
van vrijblijvende erotisch-seksuele betrekkingen, doch kan slechts van haar 
demoraliserende kracht ontdaan worden door een opvoeding tot affektieve rijpheid, tot 
konkrete medemenselijkheid."224 Trimbos tilt wat dat betreft minder aan het 
ontbreken van een sexuele relatie, dan aan het gemis van een bevredigende affectieve 
relatie: "Zonder bevredigende gevoelsmatige verhoudingen is het voor geen mens 
mogelijk geestelijk gezond te leven, hetgeen wel mogelijk is zonder bevredigende 
genitaal-seksuele verhoudingen. Slechts een konkreet gestalte geven aan de in ieder 
mens aanwezige mogelijkheid om medemens te zijn, is in staat het op-zich-
teruggeworpen zijn, de eenzaamheid, het 'nausée, waar Sartre over spreekt, te 
overwinnen. Daardoor is de levcnsproblematiek van de ongehuwde in feite gelijk aan 
die van ieder mens: het relativeren der zelfmiddelpuntigheid en het ingeordend raken 
in het bestaan van anderen."225 
De door Buytendijk, Ruygers, Trimbos en anderen gewenste integratie van de 
sexualiteit had zijn grenzen. Zo werd het gebruik van contraceptiva van de hand 
gewezen, niet alleen omdat de Kerk dit verbood, maar ook omdat men bevreesd was, 
dat toepassing daarvan zou leiden tot een puur technische en hedonistische beleving 
van de sexualiteit, zoals die volgens hen werd gepropageerd door de Nederlandse 
Vereniging voor Sexuele Hervorming (NVSH).226 Verder werden masturbatie en 
homoseksualiteit in het algemeen veroordeeld als een solipsislische en "autistische" 
vorm van sexualiteit. De masturbant en de homosexueel zijn op zichzelf gericht en 
komen niet tot de liefdevolle overgave aan de ander. Op vaak uiterst moralistische 
wijze werd deze overgave als nieuwe norm voor het zedelijk handelen gepropageerd. 
De sexualiteit was voor genoemde auteurs (met uitzondering van Trimbos227) 
wezenlijk Aeierosexualiteit die bovendien voor wat betreft de geslachtsdaad beperkt 
diende te blijven tot de veilige grenzen van het huwelijk. 
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Niettemin brachten de inspanningen van Buytendijk en anderen een zekere bevrijding 
teweeg in het katholieke kamp, waar de sexualiteit op dat moment met angst en 
wantrouwen was omgeven. Deze (partiële) bevrijding was noodzakelijk omwille van 
een betere beheersing van de sexualiteit, die volgens hen als een geïsoleerde, 
anonieme macht de individuen dreigde te overspoelen. De ongecontroleerde en 
"infantiele" beleving van de sexualiteit, die door de toenemende "sexualisering" van 
de maatschappij nog verder uit de hand dreigde te lopen, diende plaats te maken voor 
"volwassen" houding, waarin de beide geslachten zichzelf wisten te beheersen door 
een liefdevolle overgave aan elkaar. 
De personalistische moraal impliceerde daarmee een meer subtiele vorm van 
beheersing dan de restrictieve, finalistische moraal, die hoe langer hoe meer haar 
greep op de individuen begon te verliezen. Buytendijk en geestverwanten speelden 
hiermee in op een brede maatschappelijke ontwikkeling waarin het gedrag van de 
individuen niet meer werd gestuurd door de, steeds meer uiteenvallende, traditionele 
structuren, maar door een geïnterioriseerde vorm van gezagsuitoefening.228 Deze 
ontwikkeling werd onder meer gesignaleerd door Schillebeeckx in zijn boek Het 
huwelijk. Aardse werkelijkheid en heilsmysterie. Eerste deel (1963). Door de 
structuurveranderingen in de samenleving, vooral sinds de opkomst van de 
industrialisering en urbanisering, ondergingen huwelijk en gezin volgens 
Schillebeeckx een steeds verdergaand verlies aan functies. Allerlei functies, die eerst 
door de groot-familie werden vervuld, verschoven naar andere aan de familie vreemde 
instanties binnen het moderne staatsbestel. Als gevolg daarvan "zullen de vastheid en 
de trouw van het huwelijksleven hun steunpunt niet meer vinden in het 'extrinsieke* 
sociale bestel, maar alleen in zichzelf: van binnen uit door het op elkaar aangewezen 
zijn van de echtgenoten"229. Wat betreft sexualiteit en gezinsleven komt dit erop 
neer, dat, in plaats van de starre conservatieve moraal waarin nauwkeurig wordt 
omschreven welke handelingen wel en welke niet geoorloofd respectievelijk zondig 
zijn, de controle en de zedelijke beoordeling van het gedrag bij de individuen zelf 
komt te liggen, waarbij zij door middel van overleg en wederzijds respect hun relaties 
op het gebied van sexualiteit en gezinsleven dienen te regelen. De regeling van het 
huwelijk, aldus Schillebeeckx, wordt een zaak van de betrokkenen zelf: "Deze situatie 
van ontbreken van uiterlijke vaste steunpunten, waartegen het jonge huwelijk 
onmiddellijk kon aanleunen, deze toestand van isolering en op zichzelf aangewezen 
zijn, opende de ogen voor de huwelijksintersubjectiviteit, die nu de drager wordt van 
het huwelijks- en gezinsleven. Daardoor vallen ook de patriarchaal-autoritaire 
verhoudingen uit en wordt het huwelijk meer ingesteld op 'kameraadschappelijkheid'; 
de innerlijke verbondenheid, het vertrouwen, het kunnen steunen op elkaar, van de 
echtgenoten, de ouders, de kinderen, wordt belangrijker dan het patriarchale gezag, dat 
immers niet meer bedrijfsleiding is."230 
De ontwikkeling naar een autonome en door onderling overleg geregelde beleving 
van huwelijk, gezin en sexualiteit is in overeenstemming met de door Buytendijk 
nagestreefde reorganisatie van de cultuur, waarin de individuen door een deemoedige 
overgave aan hun sociale en natuurlijke omgeving een innerlijke discipline weten te 
bereiken die een externe gezagsuitoefening overbodig maakt. In plaats van infantiele 
gedragsvormen wordt zo'n cultuur gekenmerkt door "volwassenheid". Buytendijks 
fenomenologie van het lichaam en de receptie daarvan in de katholieke psychologie 
zijn voornamelijk geïnspireerd door dit streven naar herschikking van de culturele 
orde. De aandacht van de psychologen ging daarbij in de eerste plaats uit naar de 
sexualiteit, die op dat moment de grootste bedreiging van de cultuur leek te gaan 
vormen. 
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5.3. De psychologie van de ontmoeting 
5.3.1. Persoon en ontmoeting 
Toen Roels in 1945 uit zijn ambt werd gezet vanwege collaboratie met de 
Duitsers231, solliciteerde Buytendijk naar deze post. Tot verbazing van velen -
Buytendijk had immers geen enkele psychologische publicatie op zijn naam staan -
werd hij in 1946 inderdaad benoemd tot hoogleraar in de algemene en theoretische 
psychologie aan de Rijksuniversiteit te Utrecht. In hetzelfde jaar werd hij aan de 
Katholieke Universiteit te Nijmegen benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de 
algemene psychologie.232 Zelf verklaarde hij menigmaal zich een vreemde te voelen 
in de psychologie.233 Een handboek voor de psychologie scheen hij nooit te hebben 
ingekeken en psychologische experimenten heeft hij helemaal niet verricht. Met 
(fysiologische) experimenten was hij overigens al gestopt rond 1935. De bijdrage 
van Buytendijk aan de psychologie bestond hoofdzakelijk uit een verdere uitwerking 
van zijn ideëen over functiewaarde en zijnswaarde en over de "bildbedingte" 
benadering. Een voorbeeld hiervan was de "psychologie van de ontmoeting" die door 
hem werd geïntroduceerd in zijn in Utrecht gehouden inaugurale rede Het kennen van 
de innerlijkheid (1947). 
Buytendijk kwam op het idee van de ontmoeting na zijn kennismaking met de 
Daseinsanalyse van Binswanger. Volgens deze psychiater en filosoof kent het 
menselijk bestaan twee aspecten, namelijk het "zorgend" bezig zijn en het 
"geborgen" zijn.234 De wereld van de zorg is de wereld waarin wij ons dagelijks brood 
verdienen. Zij kenmerkt zich door een onpersoonlijke en zakelijke omgang met 
elkaar. Deze wereld verschilt essentieel van het geborgen bestaan. Daar vindt de 
communicatie plaats door middel van de ontmoeting, die door Binswanger wordt 
omschreven als het innig samenzijn van twee personen in een liefdevolle en 
begrijpende sfeer. In de zakelijke wereld van de zorg leren wij de ander kennen door 
iets van hem te vatten wat grijpbaar is. Binswanger noemt dit het "nemen bij iets". 
Deze kennis vormt het uitgangspunt van de psychologie, die haar door middel van 
test en experiment verder systematiseert tot een totaalbeeld van de persoon. Het 
"nemen bij iets" blijft aan de 'buitenkant' van de persoon. Het is een vorm van 
discursieve kennis, die geen inzicht levert in het in de persoon verborgen centrum of 
wezen waarin de uiterlijk waarneembare eigenschappen en gedragingen hun oorsprong 
vinden. Hij stelt, dat dit wezen zich pas openbaart in de sfeer van de "ontmoeting", 
waarin men belangeloos en begeertevrij deelneemt aan elkanders bestaan. 
De door Binswanger gemaakte onderscheiding werd door Buytendijk opgevat als een 
bevestiging van zijn eigen tweedeling van het menselijk gedrag: in de "zorg" is de 
mens functioneel "voor-zichzelf-uit", in de geborgenheid van de ontmoeting verwijlt 
hij "bij-zich-zelf*235. De psychologie mag zich niet tevreden stellen met het grijpen 
van het functionele gedrag ("nemen bij iets"), maar moet ook het wezen van de 
persoon tegenwoordig stellen. Daartoe moeten de in de discursieve benadering 
kenbaar gemaakte aspecten van de persoon "transparant" worden gemaakt, zodat het 
wezen van de persoon ofwel diens "innerlijkheid" als een beeld verschijnt.236 Een 
dergelijke "bildbedingte" benadering heeft alleen kans van slagen in een ontmoeting, 
waarin de psycholoog zich liefdevol verdiept in het bestaan van zijn cliënt. In de 
ontmoeting geeft de psycholoog zich in een houding van deemoed over aan de cliënt, 
zodat dwars door de uiterlijke eigenschappen heen diens innerlijkheid aan hem 
verschijnt. Volgens Buytendijk moet de psycholoog zodanig gevormd worden, dat hij 
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in staat is "met zijn hart de innerlijkheid van den mensch en van alle dingen als een 
'Gij' te ontmoeten, vrij van affectieve verbindingen, maar zich schouwend en 
denkend verliezend in de existentie door de verbeeldingskracht, de 'imaginatio' der 
liefde" 237. Hij hecht in dit verband grote waarde aan het lezen van romans uit de 
wereldliteratuur. De goede roman roept de lezer weg uit de "wereld van de zorg" om 
hem via de weg van de verbeelding te laten deelnemen aan het bestaan van de 
romanfiguur. Dwars door de feitelijke structuren en gebeurtenissen heen wordt in de 
roman de innerlijkheid van de persoon, dat wil zeggen zijn motieven, geschiedenis en 
existentiële ontwerp, als een beeld tegenwoordig gesteld. De goede roman is niet 
onderrichtend of moraliserend, maar een "geloofwaardige openbaring" van het 
menselijk bestaan: "De taal van de auteur krijgt de functie, die de taal in de liefde 
heeft: schepping van het klimaat der communio, het zwijgend tegenwoordig-zijn 
zonder bedoelingen, het samen bestaan in de wereld en 'über die Welt hinaus', het 
verblijven in de onuitputtelijke rijkdom der mogelijkheden, die door de ontmoeting 
werkelijk kunnen worden."238 Een goed voorbeeld van zulke "Daseinserkenntnis" zijn 
de romans van Dostojevsky, waarvan vooral Schuld en boete door iedere psycholoog 
gelezen zou moeten worden. 
Het beeld van de innerlijkheid mag niet het exclusieve bezit blijven van de 
psycholoog. De ontmoeting is wezenlijk een dialoog, waarin de cliënt zijn eigen 
innerlijkheid via de psycholoog leert kennen. In de ontmoeting met de psycholoog 
wordt de cliënt met zichzelf en zijn bestaansontwerp geconfronteerd, waardoor hij 
zich zelf kan "hernemen" en tot volledige menselijkheid kan uitgroeien. Het is wel 
noodzakelijk, dat de cliënt op dezelfde wijze als de psycholoog zichzelf deemoedig en 
liefdevol aan de ander leert over te geven. Slechts door zich te bevrijden van de 
hoogmoed zal de cliënt in contact kunnen komen met zijn eigen wezen. 
Het principe van de ontmoeting werd door Buytendijk nader geanalyseerd in zijn 
artikel 'Zur Phänomenologie der Begegnung', dal werd gepubliceerd in het jaarboek 
Éranos (1950). In dit artikel, waarin de invloed van Binswanger en Heidegger sterk in 
het oog springt, probeert hij de ontmoeting als psychologische methode ontologisch 
te funderen door haar te begrijpen als een bijzondere vorm van "Mitsein" welke op 
zich weer een existentiële verbijzondering is van het "in-der-Welt-sein" van de mens. 
Buytendijk wil nagaan wat precies de kenmerken zijn van een ontmoeting en aan 
welke voorwaarden moet worden voldaan wil zij kunnen plaatsvinden. Essentieel in 
de ontmoeting is volgens hem het meevoltrekken van het bestaansontwerp van de 
ander, zodat dit voor de ander zelf openbaar wordt Dit meevoltrekken moet niet aan 
de oppervlakte blijven, maar dient plaats te vinden door zich volledig te verplaatsen 
in het "Dasein" van de ander zoals dat aan zijn gedragingen en intenties ten grondslag 
ligt.239 Hij kent een groot belang toe aan de rol van het lichaam: elke relatie tussen 
mensen onderling verloopt via hun lichaam, reden waarom de fenomenologie van de 
ontmoeting volgens hem moet beginnen met een onderzoek naar de wijze waarop de 
mens zich in zijn lichaam aan de ander tegenwoordig stelt De mens heeft niet alleen 
een lichaam, aldus Buytendijk, maar is ook een lichaam.240 Behalve via het lichaam 
vindt de ontmoeting wezenlijk plaats in en door de dialoog, waartoe niet alleen het 
spreken, gebaren, de mimiek en pantomine gerekend moeten worden, maar ook de 
ademhaling in al zijn verschillende nuances. In de dialoog wordt het directe, 
lichamelijke "bij-elkaar-zijn" niet opgeheven, maar op een hoger plan gebracht 
doordat zij in woorden en begrippen wordt gevat241 
Als meest fundamentele kenmerk van de ontmoeting beschouwt Buytendijk het feit, 
dat in deze relatie de mens tot volledige ontplooiing komt van zijn bestaan. In de 
dialoog met de ander wordt de mens met zichzelf en zijn bestaansontwerp 
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geconfronteerd, waardoor hij zichzelf kan hernemen en tot volledige menselijkheid 
kan uitgroeien. In de liefdevolle dialoog en de daarmee gepaard gaande lichamelijke 
communicatie van gebaar en lichaamshouding wordt het "Dasein" van de ander 
wakkergeschud en tot zelfrealisatie aangezet Met Binswanger sprak Buytendijk dan 
ook van de ontmoeting als "das Spiel des Daseins mit sich selbst in der Objektivität 
der Liebe"242. Deze gedachte werd door hem nog eens uiteengezet in zijn voordracht 
'Persoon en ontmoeting', die werd gepubliceerd in het Tijdschrift voor Strafrecht 
(1954). Hierin stelt hij wederom, dat de psycholoog een "brug" moet zien te slaan 
naar het diepste innerlijk van de cliënt door het meevoltrekken van zijn 
bestaansontwerp en van de existentiële keuzen die daaraan ten grondslag liggen. Voor 
de ander betekent dit, dat hij in zijn wederkerigheid verplicht wordt zichzelf 
tegenwoordig te stellen in gedrag, mimiek, houding en woord. De ontmoeting lokt 
het vrije antwoord uit van de ander, waardoor hij bewust wordt van zijn existentiële 
keuzen. Door deze keuzen weer opnieuw te voltrekken wordt hij zich bewust van zijn 
vrijheid en zijn verantwoordelijkheid. In de ontmoeting wordt de mens uitgelokt tot 
zelfkennis om daarmee te komen tot een waarlijk, persoonlijk bestaan: "In de 
dialoog, de uitwisseling van woord en gedachte, in het beroep van de ene mens op de 
ander om deel te nemen aan zijn existentie, om de keuzen te voltrekken die de ander 
voltrekt of deze af te wijzen, juist in die dialoog is de mens pas datgene wat hij 
is."243 Voorwaarde voor deze zelfrealisatie is de wederkerigheid: "Het innerlijk is 
slechts kenbaar, als het zichzelf vrij verkiest te uiten. En ons woord kan daarbij 
slechts de betekenis van een roepstem hebben. Heeft het woord echter iets van deze 
macht, dan verrijst de mens, zelfs al was hij reeds in ontbinding, uit de duisternis van 
leed, onvrijheid en schuld tot nieuw volwaardig leven om terug te keren tot de 
gemeenschap, waarin zijn bestemming als persoon verborgen ligt."244 
Voor Buytendijk fungeert de psychologie van de ontmoeting als een belangrijk 
onderdeel van zijn streven naar reorganisatie respectievelijk herkerstening van de 
cultuur. De psycholoog kan aan deze reorganisatie een bijdrage leveren door in de 
liefdevolle ontmoeting de cliënt te leren zich meer open te stellen voor zijn 
omgeving en zich aldus te bevrijden van zijn infantiele gedragingen. Via de weg van 
de bevrijdende dialoog wordt de persoon in staat gesteld uit te groeien tot een 
volwassen persoonlijkheid die geen exteme controle meer nodig heeft en die vanuit 
een innerlijke discipline zelf richting weet te geven aan zijn gedrag. 
5.3.2. Ontmoeting en counseling 
De psychologie van de ontmoeting verwierf in de jaren vijftig grote populariteit. Zij 
sloot aan bij de toen in zwang komende existentialistische kritiek, volgens welke 
niet alleen de zogenaamde "objectieve" psychologie, maar ook de "subjectieve" 
benadering in de psychotechniek245 een objectivering zouden inhouden van de cliënt 
Deze kritiek werd onder meer verwoord door de psycholoog Van Lennep246 in zijn in 
Utrecht gehouden inaugurale rede Gewogen, bekeken, ontmoet (1949). In aansluiting 
op Sartre stelt hij, dat in de subjectieve psychologie, hoe invoelend en begrijpend die 
ook is, de cliënt uiteindelijk wordt geobjectiveerd in de blik van de psycholoog247 en 
"daardoor nooit zijn transcenderende subjectiviteit kan ontmoeten"248. Ook in de 
zogenaamde projectietest, waarin de afstand tussen psycholoog en cliënt tot een 
minimum wordt gereduceerd, wordt de persoonlijkheid van de cliënt in discursieve, 
objectiverende kennis vastgelegd. Van een compleet beeld van de persoonlijkheid is 
in de subjectieve psychologie dan ook geen sprake, temeer daar de cliënt zich 
terugtrekt, zodra de psycholoog hem in een rapport probeert vast te leggen. 
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Ondanks de winst aan persoonlijke aspecten vergeleken met de objectieve, 
quantificerende benadering, is de relatie van de psycholoog tot de cliënt in de 
subjectieve benadering nog steeds niet gehumaniseerd: "Het onderzoek is vollediger, 
de proefleider heeft eventueel zijn object begrepen, hij heeft structuren gezien en een 
verband kunnen leggen tussen de gegevens, die hij waargenomen heeft. Hij heeft 
wellicht zelfs de proefpersoon (i.e. de cliënt RtM) beter begrepen dan deze zichzelf 
begrijpen кал, en toch heeft deze zich niet als subject volkomen kunnen openbaren, 
omdat hij als subject nooit is wat een ander van hem vaststellen kan."249 De 
objectivering van de cliënt is met name bij de selectie-psychologie bedreigend voor 
de cliënt, in zoverre het beeld dat de psycholoog van hem vormt naar derden wordt 
doorgespeeld. Bij de selectie van personeel wordt de cliënt volledig tot object, 
namelijk een object, "dat in tal van proeven iets van zichzelf heeft geopenbaard 
zonder te weten of dit aanvaard zal worden, en zonder misschien de kans te krijgen het 
beeld, dat van hem wordt samengesteld, al was het juist, te overschrijden naar een 
nieuw project van gedrag"250. 
Volgens Van Lennep zal een werkelijk humane psychologie zich niet beperken tot 
het wegen van de cliënt in een metrisch-kwantificerende benadering en evenmin tot 
het bekijken van de subjectieve, maar uiteindelijk toch objectiverende werkwijze: zij 
zal deze benaderingen overstijgen in een derde benaderingswijze, die van de 
ontmoeting . Hierin plaatst de psycholoog zich niet alleen tegenover de cliënt, maar 
is hij ook wezelijk met hem. In de "correlerende coëxistentie" van de ontmoeting 
fungeert de discursieve kennis over de cliënt niet als een vorm van objectivering, 
maar als een middel voor de cliënt om zichzelf te transcenderen. In de ontmoeting 
verliest het "bekeken" worden de "hatelijke angel" die het in de "utiliteitsverhouding" 
van de subjectieve benadering noodzakelijkerwijs heeft: "Binnen het raam van het 
coëxisterende samenzijn, kan ik mij onderwerpen aan de de objectiverende blik van de 
psycholoog, omdat de resultaten van dit onderzoek mij zullen worden aangereikt als 
gegevens waarmee ik in mijn poging mijn eigen weg te vinden rekening kan houden, 
en die ik te verwerken, dat wil zeggen te transcenderen zal hebben in nieuwe 
levensvormen. De ben door de psycholoog ook niet in 'eigenschappen' gefixeerd, 
maar in een beeld, dat mij de leidraad biedt bij de ontstrengeling van het war-beeld dat 
ik voor mijzelf was in een nooit voltooid verleden; onvoltooid, onvoltooibaar en 
toch immer voor voltooiing vatbaar."251 
De ontmoetingsgedachte fungeerde als een ideologische achtergrond voor de 
introductie van de cliëntgerichte benadering van Rogers en andere humanistische en 
existentiële psychologieën, waarin wordt uitgegaan van de confrontatie van de cliënt 
met zijn eigen keuzen en waarden als voorwaarde voor de realisatie van zijn innerlijke 
mogelijkheden. Zo gaf van Lennep in zijn artikel 'De ontwikkeling van de klinische 
psychologie in Amerika', dat werd gepubliceerd in het Nederlands Tijdschrift voor de 
Psychologie en haar Grensgebieden (1949) blijk van zijn enthousiasme voor de non-
directieve therapie van Rogers, waarmee hij tijdens een studiereis in de Verenigde 
Staten kennis had gemaakt. Het doel van deze therapie, namelijk om cliënten te 
brengen "tot een zelfstandige oplossing van hun conflicten, tot een vrijere en meer 
autonome levensinstelling en tot een acceptatie van zichzelf en de omgeving"252, 
beschouwt hij als een schoolvoorbeeld van een "phenomenologische attitude... die 
zijn gelijke nauwelijks heeft"253. Hij had met name bewondering voor de methode 
van Rogers, omdat deze was ontwikkeld in een land, "dat wel een bolwerk kon 
worden genoemd voor de objectieve, onpersoonlijke psychologie"254. De werking van 
deze methode berust erop, dat de psycholoog zijn cliënt niet behandelt als een object, 
maar dat hij hem als "mede-subject" steeds een spiegel voorhoudt, waarin hij kan 
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zien wie hij in feite is.255 Deze spiegel moeten wij niet in fysische zin opvatten: 
"Wij kunnen onszelf alleen zien in de vervreemding van het analogon, het analoge 
subject, dat met ons meevoelt en denkt."256 Deze "intermenselijke spiegeling", die 
volgens Van Lennep kenmerkend is voor een groot aantal andere Amerikaanse 
therapieën, "heeft reeds een therapeutische werking"257. 
Naast Van Lennep koesterde ook zijn leerling en latere collega В J. Kouwer (1921-
1968)258 grote verwachtingen van de non-directieve benadering van Rogers. In zijn 
boek Tests in de psychologische practijk (1952) stelt Kouwer, dat de nadruk op 
zelfontdekking een belangrijke verbetering inhoudt ten opzichte van zowel de 
statistisch-metende benadering als de subjectief-beschrijvende diagnostiek. Hij 
beschouwt de counseling van Rogers als een belangrijke praktische uitwerking van 
zijn existentialistische visie, dat de client de verantwoordelijkheid voor zijn eigen 
toekomst niet mag afschuiven op de psycholoog en dat hij zelf zijn eigen keuzen 
moet maken. Volgens Kouwer komt het in de psychologische praktijk vaak voor, dat 
de client denkt, dat hij behoort te zijn wat de psycholoog over hem vertelt. Het 
oordeel van de psycholoog krijgt aldus het karakter van een heilsboodschap die het de 
client makkelijk maakt elke persoonlijke verantwoordelijkheid van zich af te 
schuiven. Met Sartre noemt hij dit een vorm van "kwade trouw", dat wil zeggen een 
poging van de mens om zich te onttrekken aan zijn vrijheid om deze te laten 
"stollen" tot de inertie van een ding.259 In zijn boek Het spel van de persoonlijkheid 
(1963) waarschuwt hij dan ook tegen "het vanzelfsprekende gemak waarmee theorieën 
over de persoonlijkheid kunnen ontaarden in 'blijde boodschappen* "^0, De "veilige 
haven" van de psycholoog wordt al snel tot een beklemmende veiligheid en tot een 
vorm van kluistering: "Een persoon moet altijd verder en vooruit: hoe duidelijker en 
definitiever het systeem van een psycholoog is, hoe minder gelegenheid het overlaat 
aan de persoon om zelf verder te komen. Een individu dient zichzelf voortdurend te 
blijven creëren: als de opbouw van zijn persoonlijkheid volledig in plattegrond was 
gebracht, zou niets meer overblijven om te creëren."261 
In zijn inaugurale rede te Groningen met als titel Gewetensproblemen van de 
toegepaste psychologie (1955) pleitte Kouwer voor een grotere distantie van de 
psycholoog ten opzichte van zijn client, zonder natuurlijk de noodzakelijke 
betrokkenheid te verliezen. Door zijn opleiding heeft de psycholoog inzicht in de 
achtergrond van de problemen van de client. Zijn hulp moet echter beperkt blijven 
tot het overbrengen van dit inzicht, waarbij de client zelf een richtlijn of norm voor 
zijn gedrag moet zien te vinden. Op die manier wordt de verantwoordelijkheid weer 
teruggeplaatst bij de client, die aldus verplicht wordt zelf zijn leven in te richten. De 
non-directieve benadering van Rogers voldoet in belangrijke mate aan deze eis, in 
zoverre daarin elke individuele verantwoordelijkheid van de psycholoog van de hand 
gewezen wordt en de client volledig op zichzelf wordt teruggeworpen. De client 
moet in de Rogeriaanse therapie zélf de oplossing voor zijn problemen vinden en 
uitvoeren. Hij moet zélf de consequenties ervan dragen en zal zélf zijn bestaan 
moeten opbouwen. De psycholoog valt hierbij niet geheel weg, maar beperkt zich 
tot zijn eigenlijke taak, namelijk het ondersteunen van de client en het aanbieden van 
een achtergrond waardoor de client stap voor stap tot zelfmzicht komt en een uitweg 
vindt voor zijn moeilijkheden. 
De weg van de zelfontdekking is volgens Kouwer superieur aan alle andere vormen 
van psychologisch onderzoek, juist doordat de client leert om de oplossing welke 
uiteindelijk gekozen wordt te accepteren als zijn oplossing, waarvoor hij 
verantwoordelijkheid durft te nemen.262 De psycholoog van zijn kant blijft als 
persoon geheel op de achtergrond en beperkt zich tot zijn eigenlijke functie, namelijk 
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psycholoog te zijn. In zijn oratie stelde hij, dat de benadering van Rogers de enige 
richting is in de psychologie die slechts zover wil gaan als op grond van haar 
wetenschappelijke attitude mogelijk is, niet alleen omdat zij door een technische 
analyse van bandopnames en dergelijke de gang van het gesprek voortdurend 
controleert en analyseert, maar juist ook omdat zij zich weerhoudt van het geven van 
directieve adviezen. 
Dat de counseling van Rogers niet geheel beantwoordt aan het ideaal van de 
ontmoeting werd (terecht) geconstateerd door de klinisch-psycholoog J J. Dijkhuis 
(geb.1921)263 in zijn Utrechtse dissertatie De procestheorie van СЯ. Rogers. Een 
kritische uiteenzetting en methodologische analyse van zijn opvattingen over het 
proces van de psychotherapie en de interventies van de therapeut (1964). In 
tegenstelling tot Kouwer kon Dijkhuis, die katholiek was opgevoed264, zich moeilijk 
vinden in het zijns inziens individualistische en monologische karakter van de 
benadering van Rogers. Ook hij is van mening, dat de mens zich het best realiseert, 
wanneer hij zelfstandig zijn keuzen kan maken. Deze zelfstandigheid openbaart zich 
volgens hem niet alleen in de interacties met andere mensen, maar wordt ook in deze 
interacties pas mogelijk. Het persoon zijn is naar zijn mening "zichzelf zijn in steeds 
wisselende verhouding met andere mensen"265. Voor de therapie betekent dit, dat de 
gesprekken niet beperkt moeten blijven tot een spiegelende monoloog van de kant 
van de cliënt, maar dat er ook sprake moet zijn van een dialogische relatie tussen 
cliënt en therapeut. Op basis van een dialoog is het pas mogelijk te komen tot een 
gemeenschappelijk ervaringskader en daarmee tot werkelijke invoeling van de 
therapeut in de belevingen en gevoelens van de client. Dijkhuis beschouwt de theorie 
van Rogers dan ook als "onvolledig": zij moet aangevuld worden door het postulaat 
van de dialoog, dat wil zeggen dat therapeut zich niet beperkt tot een strikt non-
directieve houding, maar door middel van een interactionele techniek samen met de 
cliënt diens ervaringen structureert. 
5.3.3. Fenomenologie en psychologie 
Buytendijks psychologie heeft niet of nauwelijks navolging gevonden. Zijn 
"bildbedingte" benadering is in haar finesses onnavolgbaar en volledig verbonden met 
zijn persoon en levenshouding. Een methodologie met gedetailleerde 
onderzoeksstappen heeft hij nooit geschreven. Als men hem vroeg naar zijn methode, 
zei hij steevast: "door een verschijnsel tegen het licht te houden, komt zijn verborgen 
structuur bloot te liggen"266. Zijn werkwijze stond in dit opzicht haaks op pogingen 
in de Nederlandse psychologie om, in navolging van de Amerikaanse psychologie267, 
te komen tot een standaardisering van het onderzoek door de opstelling van een vaste 
en nauwkeurig omschreven procedure. Deze regulering ging gepaard met de opkomst 
van statistische methoden en technieken met als doel een verhoging van de validiteit 
en betrouwbaarheid van de onderzoeksresultaten. Aan een dergelijk positivisme had 
Buytendijk geen boodschap. Hij had een gloeiende hekel aan alles wat uit Amerika 
kwam, inclusief de moderne experimenteel-statistische manier van onderzoek. Al dit 
soort "Amerikanismen" vormden een aanslag op de goede smaak en de culturele 
idealen van de Europese samenleving.268 De student moest volgens hem worden 
opgevoed tot een breed gevormde geleerde, in plaats van tot een bekrompen technicus 
die alleen maar kon uitvoeren wat de regels voorschreven.269 
Ook binnen de Utrechtse School, waarvan Buytendijk het sociale middelpunt vormde, 
heeft niemand zijn sporen gevolgd.270 Onder invloed van het werk van de 
fenomenologische auteur Erwin Straus (1891-1975)271 gaan de auteurs van deze 
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'school'272 ervan uit, dat de mens door zijn intentionele bewustzijn voortdurend 
"buiten zichzelf' is en dat hij daarom alleen gekend kan worden aan de dingen waarop 
hij intentioneel betrokken is. De mens, aldus de Utrechtse School, heeft geen 
innerlijk: hij is pure exterioriteit, omdat hij steeds "bij de dingen" is. De mens kan 
nooit gekend worden vanuit eigenschappen of dingen in hemzelf, bijvoorbeeld in de 
vorm van een drift of een persoonlijkheidstrek. Werkelijke kennis over de mens 
krijgt men pas, wanneer men hem probeert te begrijpen vanuit zijn "situatie", dat wil 
zeggen vanuit de (persoonlijke) wereld waarop hij intentioneel betrokken is. 
De nadruk die door de auteurs van de Utrechtse School werd gelegd op de exterioriteit 
van de mens bracht sommigen van hen in conflict met Buytendijk. Diens 
opvattingen over de demonstratieve zijnswaarde en, in het verlengde daarvan, over de 
innerlijkheid van de mens werden in tegenspraak geacht met de gedachte van de 
wezenlijke exterioriteit van het menselijk bestaan. Met name bij Van den Berg, die 
als de meest extreme vertegenwoordiger geldt van de exterioriteitsgedachte, wekte 
Buytendijks gedachte van innerlijkheid associaties met het cartésianisme, dat door 
Buytendijk zelf als een "Krebsübel" (Binswanger) van de psychologie werd verfoeid. 
Zo stelt Van den Berg in zijn bespreking in het Nederlands Tijdschrift voor de 
Psychologie en haar Grensgebieden (1950) van Buytendijks Algemene theorie van de 
menselijke houding en beweging, dat Buytendijk het lichaam enkel ziet als 
uitdrukking van de in dit lichaam verborgen innerlijkheid.273 Volgens hem gaat 
Buytendijk teveel uit van een dualiteit tussen het innerlijk en de buitenwereld, 
waarbij de laatste als een functie van het eerste wordt gezien. In de visie van 
Buytendijk heeft de mens een lichaam en een ziel, een openbaarheid en een geheim, 
een bewuste en een onbewuste. Zo'n duale conceptie is kenmerkend voor alle 
"voorphaenomenologische" theorieën over de menselijke houding en beweging. 
Hoewel men volgens Van den Berg het werk van Buytendijk verkeerd zou begrijpen, 
wanneer men het als "te weinig phaenomenologisch en te zeer cartesiaans" zou 
bestempelen, was zijn boodschap duidelijk genoeg: de menselijke houding en 
beweging dient niet begrepen te worden als de uitdrukking van iets binnen de mens, 
maar als het resultaat van een interpersoonlijk gebeuren, waarin de blik van de ander 
(Sartre) een kardinale rol speelt Slechts door uit te gaan van de (blik van de) ander 
ontkomt men aan de objectivaties en interiorisalies van de klassieke, cartesiaanse 
psychologie. 
Ook de manier waarop Buytendijk fenomenologie en empirische psychologie met 
elkaar vermengde wekte bij enkele vertegenwoordigers van de Utrechtse School de 
nodige wrevel. Zo stelde Buytendijk in zijn rede Het kennen van de innerlijkheid 
(1947), dat "na de strikte scheiding der psychologie en philosophie, die van uit het 
gezichtspunt der empirische psychologie terecht werd geëischt en ook door de 
gestaltepsychologen wordt verdedigd, thans door de verdieping der problematiek een 
hernieuwde aansluiting noodzakelijk wordt geacht"274. Hij toonde zich in deze rede 
verheugd over de toenemende invloed van de fenomenologie en vooral van de 
Daseinsfilosofie van Heidegger op de ontwikkeling van de moderne psychologie, die 
als gevolg heeft "dat de grenzen tusschen zielkunde en wijsgeerige anthropologie 
worden uitgewischt"275. Deze grensvervaging is volgens hem noodzakelijk, omdat de 
psychologie "niet zoozeer een wetenschap (is) van wetten, dan wel van 
aanschouwbare beelden der menschelijke existentie"276. 
Een van de kritici van Buytendijks benadering was Kouwer, die in zijn artikel 
'Moderne magie; over betekenis en waarde van de phaenomenologie', dat werd 
gepubliceerd in het Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar Grensgebieden 
(1953), protesteerde tegen het gebruik van de term fenomenologische psychologie. 
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De aanleiding voor Kouwers artikel was de verschijning van het boek Persoon en 
wereld (1953), dat was opgedragen aan Buytendijk en dat als het visitekaartje van de 
Utrechtse School wordt beschouwd. Volgens Kouwer kan met de term 
fenomenologische psychologie ten hoogste bedoeld worden een psychologie die 
gebruik maakt van fenomenologische analyses, maar die zelf niet fenomenologisch 
is. De psychologie dient volgens hem een wetenschap te zijn gericht op objectieve 
kennis van de werkelijkheid. De fenomenologie is niet objectief, aangezien zij zich 
richt op essenties, die in wezen niet te objectiveren zijn. Zij maakt daarbij gebruik 
van methoden die gelijkenis vertonen met bepaalde vormen van magie en liturgie. 
Zoals ook in de magie bestaat de fenomenologie voor een groot deel uit een bepaald 
ritueel dat de lezer in staat stelt het wezen van de verschijnselen te aanschouwen. 
Hoewel dit een subjectieve ervaring is, is de fenomenologie niet subjectief. Zij richt 
zich immers op verschijnselen die de beperktheid van het individu te boven gaan. De 
fenomenologie valt buiten de tegenstelling subjectief versus objectief. Terwijl de 
fenomenologie als zodanig nooit in de plaats kan treden van de objectieve 
wetenschap, kan de wetenschap de fenomenologie wel nodig hebben: niet omdat het 
een wetenschappelijke methode is, maar juist omdat zij een niet-wetenschappelijke 
methode is, die aanvulling geeft waar de wetenschap tekort schiet in de bestudering 
van haar object. 
Een psychologie die van dergelijke fenomenologische analyses gebruik maakt (maar 
niet zelf bedrijft) noemt Kouwer liever een "antropologische psychologie"277. Hij 
waarschuwde tegen een dooreenmenging van fenomenologie en psychologie zoals dat 
naar zijn idee teveel gebeurt in sommige bijdragen aan Persoon en wereld (waaraan 
hij overigens zelf ook een bijdrage leverde met als titel 'Gelaat en karakter'). Een 
dergelijke dooreenmenging heeft de indruk gewekt, "dat de phénoménologie een 
wetenschappelijke methode wenste te zijn , hetgeen uit de aard van de zaak 
onmogelijk is, zodat men haar als een mislukte wetenschappelijke methode opvatte 
en niet haar eigen specifieke waarde inzag naast de wetenschap"271'. 
Dezelfde opvatting werd gehuldigd door Linschoten, die als de meest belovende 
leerling van Buytendijk werd beschouwd. In zijn boek Op weg naar een 
fenomenologische psychologie. De psychologie van William James (1959) 
verdedigde hij, dat de fenomenologie en de natuurwetenschappelijk georiënteerde, 
empirische psychologie beide een explicatie vormen van de manier waarop de mens, 
en met name zijn lichaam, zich tot de wereld verhoudt, namelijk als directe beleving 
respectievelijk als reflectie op deze beleving. Beide benaderingen mogen niet van 
elkaar worden geïsoleerd of als wederzijds uitsluitende alternatieven tegenover elkaar 
worden geplaatst.279 Deze complementariteit impliceert een respect voor elkanders 
benadering van het menselijk gedrag. De fenomenologie kan de vraagstelling van de 
empirische psychologie voorbereiden, de manier waarop de empirische psychologie 
deze vraagstelling tracht te beantwoorden is verder haar zaak. Vooral in zijn latere 
werk nam Linschoten het op voor de autonomie van de empirische psychologie wat 
betreft de door haar gehanteerde methoden van kennisverwerving. Daarbij ging hij in 
tegen de opvatting, dat het streven naar objectieve kennis binnen de empirische 
psychologie een aanslag zou betekenen op de menselijke vrijheid. In zijn artikel 
'Fenomenologie en psychologie', gepubliceerd in het Algemeen Nederlands 
Tijdschrift voor Wijsbegeerte en Psychologie (1963), verwierp hij de stelling, dat de 
empirische psychologie geen reducties zou mogen toepassen omdat daarmee de 
menselijke waardigheid geweld zou worden aangedaan. Hij maakte een vergelijking 
tussen het reductieve onderzoek van de empirische psychologie en het notenschrift 
van een muziekstuk. Het notenschrift kan gezien worden als een reductieve 
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beschrijving van een muziekstuk, bijvoorbeeld een partituur van Beethoven. Door 
zo'n beschrijving wordt deze partituur beheersbaar en reproduceerbaar voor de 
musicus. Het notenschrift doet de muziek geenszins geweld aan, op voorwaarde 
althans dat notenschrift en muziek niet met elkaar worden geïdentificeerd. Evenmin 
als het notenschrift de muziek geweld aandoet, wordt in de reductieve modellen van de 
empirische psychologie de mens te kort gedaan. De geformaliseerde systemen en 
theorieën die in de empirische psychologie worden opgesteld zijn slechts de regels en 
wetmatigheden waarmee het gedrag voorspelbaar en beheersbaar wordt gemaakt. De 
empirische psychologie moet echter niet in de fout vervallen van de 'nothing but' 
ideologie, volgens welke de mens niet meer is dan het 'notenschrift' van deze 
theorieën en systemen, in andere woorden dat de mens niet meer is dan een 
leermachine of een driftsysteem enzovoorts. In dergelijke uitspraken overschrijdt de 
empirische psychologie de grenzen die zij zichzelf gesteld heeft: "Reductieve 
beschrijving bestaat in het selecteren van die aspecten, waardoor voorspelbaarheid en 
produceerbaarheid kunnen worden bereikt. De 'wegvallende' aspecten worden daarmee 
evenmin ontkend als de vreugde van het zwemmen door de reductie van water tot 
H20. Met dit scheikundig model wordt het water niet als water bestudeerd, maar als 
samenstelling van elementen."280 
Volgens Linschoten gaan de kritici van de empirische psychologie er abusievelijk 
vanuit, dat de reductieve benadering een krenking inhoudt van de menselijke 
waardigheid. De wijsgerige antropologie heeft teveel de neiging de mens te 
vergoddelijken, hem tot een exclusief wezen te maken dat zich uiteindelijk aan alle 
natuurlijke en materiële bepalingen onttrekt. In zijn boek Idolen van de psycholoog 
(1964) beschuldigt hij onder andere Plessner en Scheler van een dergelijke 
vergoddelijking van de mens. Zo drukt Plessner met zijn notie van de excentrische 
positionaliteit uit, dat de mens een uitzondering is, een bijzonder geval, afgezonderd 
van de rest van de schepping. Hij hoort er thuis, maar ook weer niet: hij kan in ieder 
geval niet tot de natuur worden herleid. Hetzelfde geldt voor Scheler, die 
menswording identificeert met losmaking uit de natuur en mens-zijn met 
transcendentie. Hoewel Linschoten het niet openlijk zegt, beticht hij ook zijn 
leermeester en voorganger Buytendijk van een dergelijke vereenzelviging van de mens 
met het beeld Gods: "De mens is het ongewone, het ondier, de onnatuur, naar wezen 
de onstoffelijke. Steeds wordt in de antropologie de mens afgezet tegen het dier, 
opgetrokken aan God. De mens is geen dier. De niveaus van het organische en de 
mens, noemde Plessner zijn boek; exklusief, niet inklusief. De mens is naar zijn 
wezen geen deel van het systeem 'natuur'. Hij heeft er immers vrije beschikking 
over. Hij doet ermee wat hij wil. Deze mens is het heerlijke wezen, kroon van de 
schepping, in zijn autonomie slechts beperkt door zijn Schepper, in zijn macht door 
de almacht die uit oneindige distantie toeziet. Boven stof en levende natuur staat hij: 
rechtop, de handen ter beschikking voor het maken van werktuigen en kunstwerken, 
de tong voor de spraak, het brein geopend voor het ware, goede en schone. Hij is de 
universele waarnemer en oordelaar; zelf wordt hij niet door mensen geoordeeld. In 
zijn lijfelijke statuur is hij een vinger die opwaarts wijst"281 
De door de wijsgerige antropologie beleden vergoddelijking van de mens is volgens 
Linschoten een explicatie van de "sensus communis", dat wil zeggen van het geheel 
van opvattingen over mens en wereld dat voor het dagelijks leven maatgevend is, 
maar dat niets te maken heeft met wetenschappelijke kennis. Integendeel: de "sensus 
communis" negeert objectieve verklaringen van het menselijk gedrag en verbiedt 
toepassingen ervan wanneer die in strijd zijn met zijn opvattingen over menselijke 
waardigheid. Ook de psycholoog leeft, net als elke andere wetenschapper, in de 
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"sensus communis". Ook hij koestert bepaalde voorwetenschappelijke gedachten over 
de mens en zijn mogelijkheden. Wanneer deze opvattingen echter tot vanzelfsprekend 
uitgangspunt worden voor het wetenschappelijk onderzoek, worden zij tot 
"idolen"282. Tot de idolen behoren ook de door Buytendijk, Scheler en Plessner 
voorgestane wijsgcrig-antropologische opvattingen. Het staat hen vrij, aldus 
Linschoten, om de mens te vergoddelijken. Wanneer het beeld Gods echter tot 
richtsnoer wordt voor de wetenschap, wordt het tot een idool en daarmee tot een 
hindernis in de vooruitgang van de wetenschappelijke kennis.2*3 
Volgens Linschoten kan de psychologie zich alleen ontwikkelen als wetenschap, 
wanneer zij zich bevrijdt van de werking der idolen. Wetenschap IJ een systematisch 
verzet tegen de verleiding der idolen.284 De beste maatregel die zij daartoe kan treffen 
is de opstelling van nauwkeurig omschreven regels voor het onderzoek en de 
formalisering van haar resultaten in toetsbare en verifieerbare theorieën en modellen. 
Hij beschouwde zijn boek als een aanzet tot een dergelijke formalisering. Zoals hij al 
eerder stelde, betekenen deze modellen geen aanslag op de menselijke waardigheid: het 
zijn slechts simplificaties van het menselijk gedrag tot een systeem van tijd-
ruimtelijke variabelen met als doel verklaring, voorspelling en beheersing. Over het 
menselijke als zodanig worden verder geen uitspraken gedaan. 
Buytendijk was door de (postume) verschijning van Idolen van de psycholoog 
onaangenaam verrast. Volgens hem had Linschoten zich in dit werk bekeerd tot het 
vermaledijde positivisme.2*5 Deze opvatting is echter niet correct. Linschoten geeft 
in dit werk duidelijk te kennen niet te willen breken met de fenomenologie. De 
empirische psychologie, zo stelt hij met nadruk, gaat altijd uit van de prereflex ie ve 
ervaring van de mens, die hij in navolging van Husserl de "Lebenswelt" noemde. 
Voor de zuiverheid van haar vraagstelling kan de psychologie niet heen om de 
fenomenologie als wijsgerige analyse van deze "Lebenswelt". Het door de 
fenomenologie gezuiverde uitgangspunt is voor de empirische psychologie echter 
niet bindend voor wat betreft de weg die zij gaat, dat wil zeggen voor de modellen die 
zij kiest en de taal die zij spreekt.286 
Wat dat betreft verschilt Linschotens positie in wezen niet van die van Buytendijks 
Nijmeegse collega, de filosoof S. Strasser (geb. 1905).2*7 In zijn boek 
Fenomenologie en empirische menskunde (1962) onderscheidde deze drie niveaus van 
objectiviteit, die elk voor zich beantwoorden aan fasen in de bewustwording van de 
mensheid. Het eerste niveau van objectiviteit is dat van de primitieve cultuur. Hier 
doorbreekt de mens het perspectivisme van de waarneming door middel van een 
mythisch wereldbeeld dat gemeenschappelijk wordt gevormd en voor ieder algemeen 
en noodzakelijk geldt. De objectiviteit van de primitieve leefwereld is onkritisch en 
blijft beperkt tot de kleine gemeenschap van het concrete Wij. Deze eerste vorm van 
objectiviteit wordt overstegen in de tweede objectiviteit van de wetenschappelijke 
'Aufklärung'. Deze maakt een einde aan het particularisme en de traditionele 'doxa' 
van het primitieve bestaan door de opstelling van een theorie over de werkelijkheid 
die voor iedereen inzichtelijk is en universele geldigheid bezit. De tweede 
objectiviteit komt tot stand door de empirische wetenschappen die vooral door middel 
van de experimentele methode een reeks van feiten aan de werkelijkheid hebben 
ontlokt De objectiviteit van de empirische wetenschappen is echter beperkt: hoewel 
de empiricus een reeks van feiten heeft verzameld over de werkelijkheid ontgaat hem 
de uiteindelijke metafysische betekenis ervan. Zij hebben voor hem slechts betekenis 
in het kader van het kunstmatig georganiseerde ervaringsveld. Om de feiten in hun 
metafysische betekenis te kunnen begrijpen dient de tweede objectiviteit overstegen 
te worden door de derde objectiviteit van de wijsgerige visie: de wijsgeer reikt de 
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empiricus een zinvolle visie aan waardoor aan de door de empiricus ontdekte 
feitenkennis een ruimere betekenis wordt verleend. De wijsgeer biedt de empiricus 
een horizon van hogere begrijpelijkheid, door Strasser ook wel "hermeneutische 
horizon" genoemd. De derde objectiviteit van de metafysica is superieur aan de 
daaraan voorafgaande vormen van objectiviteit doordat zij de betekenis tracht te 
ontdekken van de totale werkelijkheid. De metafysica gaat daarbij objectief te werk, 
omdat de betekenis waar zij op is gericht niet willekeurig is, maar als een vóór-zin in 
de werkelijkheid ligt besloten. Zij kent deze vóór-zin door de werkelijkheid zodanig te 
ondervragen, dat de vóór-zin zich aan ons ontvouwt 
Het aanbieden van een hermeneutische horizon is volgens Strasser noodzakelijk 
doordat de empiricus zijn feiten altijd verzamelt vanuit een metafysische visie. Dit 
geldt met name voor de empirische wetenschappen waar de onderzoeksresultaten pas 
betekenis krijgen binnen een bepaalde inhoudelijke visie op het menselijk gedrag. 
Voorbeelden van zulke visies zijn in de psychologie de psychoanalyse, het 
behaviorisme en de cognitieve psychologie. Deze inhoudelijke visies zijn 
onverbrekelijk verbonden met een visie op het wezen van de mens, de samenleving, 
de geschiedenis en van de "werkelijkheid-in-zijn-totaliteit". Wanneer de metafysicus 
de empiricus niet terzijde staat, bestaat het gevaar, dat de laatste zelf metafysische 
uitspraken gaat doen door middel van een extrapolatie van de kennis die hij in de 
tweede objectiviteit heeft verworven naar hel niveau van de derde objectiviteit. Een 
voorbeeld zo'n metafysische naïviteit is het objectivisme van sommige behavioristen 
die, wanneer zij enkele gedragingen door middel van een stimulus-response schema 
hebben verklaard, uitroepen, dat de mens niet meer is dan een op stimuli reagerend 
organisme. Het gevolg hiervan is, dat hel zicht op de werkelijkheid wordt vernauwd 
en men daardoor de werkelijkheid niet meer op de juiste wijze weet te ondervragen en 
zo aan objectiviteit inboet. In plaats van zulke naïeve vooroordelen zal de wijsgeer de 
empiricus een verantwoorde metafysische visie moeten aanreiken in het kader 
waarvan hij zijn object beter zal weten te ondervragen en daardoor zijn objectiviteit 
zal weten te vergroten. Het spreekt vanzelf, aldus Strasser, dat de wijsgeer zich 
terdege oriënteert in de empirie, zodat de door hem aangeboden visie ook aansluit bij 
de ervaringen en werkwijze van de empiricus. 
Met hun empirisch onderzoek kunnen de psycholoog en andere 
gedragswetenschappers komen tot inzichten die filosofisch van belang zijn, zoals ook 
omgekeerd bepaalde filosofieën de existentie van de mens hebben belicht op een 
wijze die voor de empiricus verhelderend kan werken. Strasser spreekt wat dat betreft 
van een "grensstrook", waarbij beide disciplines vanuit verschillende invalshoeken en 
op verschillende niveaus van objectiviteit een bijdrage leveren aan de oplossing van 
het raadsel van de mens. Bij deze gelijkgerichtheid dienen empiricus en filosoof 
elkanders onafhankelijkheid te respecteren. Zoals de empiricus zich moet onthouden 
van ongefundeerde, naïeve metafysische uitspraken (zoals in het objectivisme), zo zal 
de filosoof zich niet moeten bemoeien met de wijze waarop de empiricus zijn 
gegevens verzamelt. Hoewel de filosoof de empiricus kan helpen zich van zijn 
metafysische vooroordelen te bevrijden en zijn gegevens in een beter gefundeerd 
metafysisch perspectief te plaatsen, heeft de empiricus zijn eigen normen en 
methoden om de empirie te ondervragen. Wanneer de empiricus niet in alle vrijheid 
kan ontsluiten en verklaren wat in de ervaring van de tweede objectiviteit ligt 
besloten, dan zal de filosofie op het niveau van de derde objectiviteit, waar het gaat 
om de metafysische "Auswertung" ervan, niets met deze gegevens weten aan te 
vangen. 
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Strasser had dan ook weinig op met de fenomenologische psychologie, zoals die werd 
voorgestaan door Sartre, Buytendijk en sommige leden van de Utrechtse School. 
Volgens hem gaat Sartre ervan uit, dat elke poging tot objectivering van de 
menselijke existentie onvermijdelijk leidt tot objectivisme en determinisme, waarbij 
de menselijke vrijheid wordt wegverklaard. De objectieve respectievelijk 
objectiverende methoden van de empirische psychologie dienen in de ogen van Sartre 
het veld te ruimen voor een fenomenologische beschrijving en een intuïtief 'vatten' 
van de menselijke existentie als uniek bestaansontwerp. Een voorbeeld daarvan is 
zijn "existentiële psychoanalyse", waarin geprobeerd wordt het persoonlijk 
bestaansontwerp van een persoon te ontsluieren door het achterhalen en reconstrueren 
van een beslissende situatie uit de kinderjaren. Van hieruit wordt de individuele 
levensloop begrijpelijk gemaakt. Een toepassing van deze methode is de analyse van 
de levensloop van Jean Genet in zijn werk Saint Genet (1952).288 Volgens Strasser 
vergeet Sartre, dat de menselijke existentie altijd eindig is en dat alleen de positieve, 
empirische wetenschappen in staat zijn deze eindigheid volgens de normen der tweede 
objectiviteit in kaart te brengen. Wanneer de wijsgeer zich op het terrein van de 
empirische psychologie (en andere menswetenschappen) begeeft, dan leidt dat tot 
allerlei suggestieve beschrijvingen en quasi-fenomenologische analyses van de 
menselijke existentie ("Bildcrbuchphänomenologie"), waaraan elke objectiviteit (in 
de zin van de tweede objectiviteit) ontbreekt Daar is noch de empiricus noch de 
wijsgeer uiteindelijk mee gebaat. Bovendien hebben de zogenaamde 
fenomenologische psychologen vaak niet in de gaten, dat zij bij hun poging tot het 
vatten van het unieke bestaansontwerp impliciet altijd gebruik maken van bepaalde 
empirisch-psychologische theorieSn of visies (zoals de psychoanalyse of de 
Individualpsychologie van Adler), die juist het eindighcidsaspect van de menselijke 
vrijheid in een objectieve samenhang proberen te brengen. Strasser dringt bij de 
filosofen aan op een besef van verantwoordelijkheid en de empirie de empirie te laten. 
De bijdrage van de filosofie speelt zich naar zijn mening voornamelijk af op het 
niveau van de derde objectiviteit, waar hij datgene wat de empiricus aan gegevens 
aandraagt begrijpelijk maakt door deze gegevens op hun objectieve zijnszin te 
onderzoeken. Dat is de belangrijkste bijdrage die de filosoof de empirisch psycholoog 
kan leveren. 
Terwijl Strasser in dit verband de naam van Buytendijk niet noemt, is zijn kritiek 
eveneens van toepassing op diens "bildbedingte" benadering, waarin geprobeerd wordt 
het wezen van een mens aanschouwelijk te maken door een intuïtief vatten van zijn 
bestaansontwerp. In deze intuïtieve en quasi-fenomenologische benadering probeert 
Buytendijk de grenzen tussen psychologie en filosofìe te laten vervagen, op dezelfde 
wijze als Sartre dat doet in zijn "existentiële psychoanalyse". Volgens Buytendijk is 
deze grensvervaging noodzakelijk om te komen tot een werkelijk begrip van de mens 
als unieke persoon. Strasser was echter een andere mening toegedaan en was, in 
tegenstelling tot Buytendijk, wèl positief over Linschotens Idolen van de 
psycholoog, dat hij, in een brief aan Buytendijk, een "knap" boek noemde.289 
Terwijl Buytendijk binnen de academische wereld weinig of geen navolging vond, 
was zijn aanhang daarbuiten enorm. Vooral binnen de KCV genoot hij een grote en 
legendarische populariteit, die onder meer tot uiting kwam tijdens de 
jaarvergaderingen van deze vereniging. In een interview met R. Abma vertelt C. 
Kuitenbrouwer, die als stafmedewerker van het Katholiek Nationaal Bureau voor de 
Geestelijke Volksgezondheid jarenlang met Buytendijk te maken had, hierover het 
volgende: "Ik vond het altijd opmerkelijk en soms wel schrijnend dat hij bij de 
jaarvergaderingen van de KCV veel meer succes had dan de onderzoekers die hun 
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moeizaam vergaarde resultaten ter tafel brachten. Na afloop vond het aanwezige 
publiek alle bijdragen heel interessant, maar het was Buytendijk die het weer eens 
'echt gezegd had'. Hij presenteerde algemeen menselijke waarden in een 
wetenschappelijk jas, maar altijd begrijpelijk. Zijn leeftijd, zijn faam, die kleine 
gestalte en die heldere doordringende stem, dat alles gecombineerd met zijn erudiete 
voordracht gaven hem de allure van een profeet, een ziener. Hij was een ideoloog die 
een ontzettende wijsheid, cultuur en belezenheid uitstraalde. Hij wist zijn toehoorders 
het gevoel te geven dat ze deel uitmaakten van een elite die een belangrijke culturele 
bijdrage te leveren had."290 Dat het verhaal van Buytendijk filosofisch gezien niet 
altijd even doordacht in elkaar zat, deerde zijn aanhang nauwelijks. Zonder zich al te 
veel bekommeren om hun onderlinge verschillen en overeenkomsten smeedde 
Buytendijk de opvattingen van Scheler, Goethe, Merleau-Ponty291 en andere (vooral 
fenomenologisch georiënteerde) auteurs aaneen tot een pakkend geheel, dat een 
fascinerende uitweiking had op zijn publiek. Het verhaal van Buytendijk wérkte, met 
name in katholieke kring, waar het als een verademing en bevrijding werd ervaren ten 
opzichte van de dorre en knellende regels van de traditionele moraal.292 
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NAWOORD 
Psychologie, cultuur en ideologie. 
In de geschiedschrijving van de psychologie wordt sinds enige tijd onderscheid 
gemaakt tussen de geschiedenis van de academische psychologie en haar toepassingen 
enerzijds en die van de zogenaamde praktijkpsychologieön anderzijds.1 Onder 
academische psychologie verstaat men de psychologie die tot ontwikkeling is 
gekomen in het laboratorium en die gericht is op de verwerving van fundamentele 
kennis op het gebied van het menselijk gedrag. Zij heeft daarbij mede tot taak de 
eenheid van de psychologie te bewaken en te bevestigen. De praktijkpsychologieön 
danken hun bestaan daarentegen aan de interventie van psychologen in verschillende 
praktijkvelden, zoals arbeid, gezin, sexualiteit, opvoeding, leger en kliniek.2 In 
tegenstelling tot de academische psychologie is de praktijkpsychologie gericht op het 
verwerven van kennis over het individu, met als doel de controle op en beheersing 
van zijn gedrag. Hoewel de academische psychologie tot een aantal praktische 
toepassingen heeft geleid, zoals op het gebied van de ergonomie en de hulp aan 
gehandicapten3, hebben de verschillende praktijkpsychologieön zich naast en 
onafhankelijk van de academische psychologie ontwikkeld. Zo is de psychologische 
test, het belangrijkste instrument van de psycholoog vóór de Tweede Wereldoorlog, 
ontwikkeld buiten het laboratorium. Hetzelfde geldt voor onder andere de counseling 
en de groepsdynamica, waarvan de werking voor het eerst wordt ontdekt tijdens de 
bemoeienissen van sociale wetenschappers in de jaren dertig met de productie in de 
Hawthomefabrieken te Chicago. Ten opzichte van deze en andere instrumenten en 
technieken, heeft de experimentele psychologie niet meer dan een toetsende en 
corrigerende rol.4 Zij loopt inzekere zin achter bij de ontwikkelingen in de praktijk.5 
De activiteiten van de in deze studie onderzochte katholieke psychologen en 
aanverwante wetenschappers horen tot deze laatste categorie. Personen als Roels, 
Rutten, Fortmann en Buytendijk sloten zich niet op in de ivoren toren van de 
academie om daar een bijdrage te leveren aan de grondslagen van de psychologie. 
Integendeel, zij waren zonder uitzondering sterk betrokken bij de verbreiding van de 
psychologie in de maatschappij, met name op het gebied van arbeid, godsdienst en 
sexualiteit. Hun interventies werden daarbij, met name na de Tweede Wereldoorlog, 
geleid door het neoplatoons geïnspireerde ideaal van de liefdevolle ontmoeting. De 
liefdevolle overgave aan de ander zou een "veilige haven" moeten gaan vormen in de 
snel veranderende samenleving, waar door industrialisatie, urbanisatie en migratie de 
menselijke verhoudingen tot een zakelijk en anoniem geheel dreigden te worden 
gereduceerd. De overgave aan de ander, zo meende men, zou ook kunnen leiden tot 
een herstel van de religieuze ervaring, die door de opmars van de 
natuurwetenschappen en de daarmee gepaard gaande "Entzauberung der Welt" steeds 
problematischer werd. Met andere woorden, door de ontmoeting met de ander zou ook 
de Ander weer in zicht komen. Behalve tot een herstel van de persoonlijke relaties en 
van de religieuze ervaring zou de liefdevolle, deemoedige overgave leiden tot een 
innerlijke harmonie en zelfdiscipline. Deze verinnerlijking van het gezag achtte men 
noodzakelijk, gezien het verval van de traditionele gezagsstructuren en de hierdoor 
toenemende "onvolwassenheid" onder de bevolking. Het autoritaire gezag moest 
plaats gaan maken voor een nieuwe gezagscultuur, waarbij de individuen zelf hun 
gedrag wisten te regelen zonder expliciet geformuleerde, van bovenaf opgelegde 
regels. 
In de Verantwoording van deze studie heb ik de opkomst van dit pedagogisch ideaal 
maatschappelijk proberen te situeren aan de hand van het ideologiebegrip van 
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Althusser.6 In het volgende wil ik hier nader op ingaan, maar dan aan de hand van het 
werk van Gramsci, die zoals gezegd op de opvattingen van Althusser grote invloed 
heeft gehad. Volgens Gramsci heeft de ideologie als taak om datgene wat 
maatschappelijk gezien objectief of "historisch noodzakelijk" is voor te stellen als 
subjectief of als "vrijheid".7 De maatschappelijke structuur krijgt daardoor in het 
bewustzijn van de individuen een hogere of ethische uitwerking, waardoor de 
individuen tot handelen worden aangezet ("katharsis"). De ideologie draagt op die 
manier bij aan de spontane instemming ("consensus") van de individuen met de 
heersende verhoudingen. Gramsci tekent daarbij aan, dat de ideologie verschillende 
gradaties kan aannemen. De meest abstracte en homogene vorm van ideologie is de 
filosofie. Voor een heersende ideologie is het echter noodzakelijk, dat zij niet op het 
niveau van de filosofie blijft, maar zich over de gehele maatschappij verspreidt De 
ideologie neemt daarbij de vorm aan van "gezond verstand" waarin vaak verschillende 
en uiteenlopende ideologische tradities met elkaar worden vermengd. In plaats van 
door coherentie en homogeniteit wordt het "gezond verstand" gekenmerkt door 
dogma's en evidenties. Het "gezond verstand" speelt een belangrijke rol, omdat zij als 
een soort cement de maatschappelijke cohesie instandhoudt. Bij de verbreiding van de 
ideologie kent Gramsci een belangrijke rol toe aan de "intellectuelen". Hiermee doelt 
hij niet enkel op academici, maar op al diegenen die een leidende rol vervullen in de 
maatschappelijke bovenbouw. Hun functie bestaat erin om de ideologie van de 
heersende Idasse om te zetten in een wereldbeschouwing die de gehele maatschappij 
doordringt. Zij brengen aldus de spontane instemming tot stand van de bevolking 
met de heersende gang van zaken. 
Mijns inziens kan een groot aantal van de in deze studie behandelde katholieke 
auteurs gezien worden als intellectuelen in de zin van Gramsci. Als voorbeeld neem 
ik Buytendijk. Zoals bekend probeerde deze in de jaren twintig een oplossing te 
geven voor de "infanlilisering van de cultuur", waarmee hij doelde op de steeds 
strakkere normering van het dagelijks leven door allerlei voorschriften enerzijds en 
anderzijds de poging van de individuen om zich op kinderlijke wijze hieraan te 
onttrekken. Deze (wat Gramsci zou noemen) "ideologische crisis" werd voor een 
belangrijk deel veroorzaakt door sociaal-economische ontwikkelingen waardoor 
traditionele vormen van gezag steeds moeilijker begonnen te functioneren. 
Buytendijk probeerde dit probleem op te lossen door een nieuwe vorm van gezag, 
waarbij de individuen door een overgave aan de omringende werkelijkheid een zekere 
innerlijke discipline en vrijheid weten te bereiken. Dit nieuwe gezagsideaal, door 
Buytendijk "gehoorzaamheid-in-vrijheid" of "vrijheid-in-gebondenheid" genoemd, kan 
in de lijn van Gramsci's opvattingen getypeerd worden als een nieuwe lustvolle 
ideologie, waarin de individuen zich weer konden herkennen en waardoor zij spontaan 
en in vrijheid weer die handelingen gingen verrichten die voor het voortbestaan van 
de heersende maatschappelijke verhoudingen noodzakelijk waren. 
Bij de uitwerking van zijn gedachten maakte Buytendijk handig gebruik van inzichten 
uit de wijsgerige antropologie, zoals het begrip van de deemoed van Scheler en van 
de excentrische positie van de mens van Plessner. Samen met een aantal noties uit de 
religieuze sfeer (Augustinus, Guardini), de biologie (Goethe) en uit de psychiatrie 
(Binswanger) werden deze door hem verwerkt tot een pakkend verhaal, dat in een 
groot aantal publicaties over een reeks van onderwerpen werd gepopulariseerd. 
Tegelijkertijd ontwikkelde hij op academisch niveau een vorm van fenomenologische 
psychologie, die nauw aansloot bij zijn ideologische en cultuurpolitieke 
inspanningen. 
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Het feit dat het verhaal van Buytendijk filosofisch gezien niet altijd even coherent 
was vormde voor de verspreiding en werking ervan geen beletsel. Van groter belang 
was dat zijn visie een grote mate van evidentie bezat waardoor brede lagen van de 
bevolking werden gefascineerd (vergelijk Gramsci's "gezond verstand"). Deze 
fascinatie betrof met name zijn psychologie van de ontmoeting, die in de jaren vijftig 
grote populariteit verwierf. Deze "psychologie" vormde het ideologisch kader voor de 
verbreiding van verschillende psychologische strategieën die onder het mom van 
zelfverwerkelijking aanstuurden op een meer innerlijke regulering van het gedrag. 
Naast het werk van Buytendijk kunnen ook de activiteiten van Fortmann, Rutten, 
Trimbos, Oldendorff en vele andere psychologen die in deze studie de revue zijn 
gepasserd in deze zin worden geïnterpreteerd. Zij wisten elk, de een meer dan de ander, 
het katholieke volk te fascineren voor hun idealen door artikelen, causerieën voor de 
radio, toespraken (met name die voor de KCV) en vooral ook door hun publicaties in 
de Serie Geestelijke Volksgezonheid. Deze populariserende activiteiten vonden meer 
weerklank dan de dikke boeken die sommigen van hen meenden te moeten schrijven. 
Ik doel hiermee onder andere op Als ziende de Onzienlijke van Fortmann, dat bij 
lange na niet die fascinerende werking had op de katholieken (en daarbuiten!) als zijn 
vaak journalistiek geschreven artikelen en voordrachten, die onder meer werden 
gebundeld in Heel de mens (1972). Als typische "organische intellectuelen" 
(Gramsci) droegen Fortmann, Buytendijk en de anderen bij aan een nieuwe vorm van 
ideologische beheersing, die door sommige auteurs is gekenschetst als 
"psychologisering van de cultuur".8 Met deze term doelt men op een proces waarin 
levensproblemen van mensen worden vertaald in een psychologische terminologie, 
waardoor deze behandelbaar worden voor een corps van deskundigen, psychologen, 
psychiaters, maatschappelijk werkers, welzijnswerkers en andere beroepsgroepen. 
Belangrijk is hierbij, dat de burger niet meer op bevoogdende of moralistische wijze 
wordt benaderd of dat van buiten af opgelegde nonnen richtsnoer zijn voor zijn 
handelen. In plaats daarvan wordt hij tegemoetgetreden als een autonoom subject, dat 
vanuit eigen verantwoordelijkheid en eigen keuzen aan zijn gedrag richting geeft. 
Deze autonomie wordt bevorderd wanneer hij zich weet te bevrijden van psychische 
determinaties en fixaties die een rem vormen op zijn ontplooiing tot autonoom 
subject. Enerzijds kan deze ontwikkeling uitgelegd worden als een tegemoetkomen 
aan psychische nood. Anderzijds kan zij gezien worden als een nieuwe vorm van 
controle van de maatschappij op het leven van de burger, die voorheen werd 
uitgeoefend door de buurt, de familie, de kerk en andere traditionele gezagsstructuren. 
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SAMENVATTING 
Het proefschrift betreft een onderzoek naar de receptie van de empirische psychologie 
en de psychoanalyse onder katholieke wetenschapsbeoefenaren in Nederland in de 
periode 1900 tot 1965. De studie is een ideeëngeschiedenis, dat wil zeggen een 
onderzoek naar de wijsgerige discussies en posities die aan deze receptie ten grondslag 
hebben gelegen. 
In Hoofdstuk 1 wordt een globale schets gegeven van de ontwikkeling van de 
filosofie onder de katholieken in Nederland in de eerste helft van deze eeuw. In 
tegenstelling tot het protestantisme, waar de theologie het voortouw heeft, probeert 
men in katholieke kring een christelijk antwoord in de menswetenschappen te 
formuleren vanuit de filosofie, in het bijzonder de neoscholastiek. Binnen de 
scholastiek bestaan van oudsher twee concurrerende stromingen. Aan de ene kant 
bevindt zich het intellectualisme, dat teruggaat op het werk van Aristoteles en 
Thomas van Aquino. Hierin wordt het primaat gelegd bij het verstand als de 
belangrijkste bron van kennis. Aan de andere kant staat een traditie die teruggrijpt η 
aar het werk van Plato en Augustinus en die naast het verstand de werking van de 
liefde benadrukt. Terwijl in de eerste decennia van deze eeuw het intellectualisme 
dominant was binnen de neoscholastiek, werd ditt intellectualisme in de loop der tijd 
van zijn plaats verdrongen door de platoons-augustijnse stroming. Belangrijke 
exponenten van het neoplatonisme en augustinisme zijn Romano Guardini en Max 
Scheler. De grote belangstelling voor Plato en Augustinus hing samen met een 
onvrede met de grote filosofische stelsels die in de verfijning van hun systematiek 
steeds verder waren komen af te staan van de existentiële problematiek van de 
moderne tijd. In plaats van abstracte bespiegelingen vroeg men om een filosofie die 
antwoord gaf op de persoonlijke vraag naar de zin van het bestaan. Binnen de 
scholastiek probeerde men hierop in te haken door terug te grijpen naar de van Plato 
afkomstige participatieleer, waarin het menselijk bestaan werd begrepen als een 
(beperkte) deelname aan het absolute goddelijke zijn. Belangrijke vertegenwoordigers 
van de neoplatoonse participatiefilosofie waren in Nederland J. Peters CSsR en H. 
Robbers SJ en in het buitenland L. Lavelle en G. Marcel. Deze laatste meende, dat de 
participatie aan het absolute zijn alleen kon plaatsvinden in en door een ontmoeting 
met de ander. De filosofie van Marcel werd door een groot aantal katholieke filosofen 
in Nederland beschouwd als hèt christelijk alternatief voor het atheïstisch 
existentialisme van Sartre. De opkomst van het neoplatonisme vormde, samen met 
de dreiging van het totalitarisme, de achtergrond voor een sterke nadruk op de sociale 
aspecten van de menselijke existentie, zoals die tot uiting kwam in het 
personalistisch socialisme. Volgens de christelijke variant van deze na de oorlog zo 
invloedrijke stroming kan de mens zijn persoonlijke en bovennatuurlijke 
bestemming slechts bereiken door de gemeenschap met de ander. 
De toenemende invloed van het neoplatoons geïnspireerde sociale personalisme 
vormt de filosofische context voor de vooral na de Tweede Wereldoorlog optredende 
tendens onder katholieke psychologen om het accent te gaan leggen op de liefdevolle 
ontmoeting als de belangrijkste voorwaarde voor de persoonlijke ontplooiing. 
Slechts via de overgave aan de ander, zo stelden zij, kon de mens weer contact krijgen 
met de Ander als de transcendente grond van het bestaan. Deze tendens wordt in het 
proefschrift geïllustreerd aan een viertal thema's, verdeeld over even zoveel 
hoofdstukken. 
Het tweede hoofdstuk behandelt de psychologie van opvoeding en arbeid. Er wordt 
ingegaan op de eerste pogingen tot integratie van de empirische psychologie in de 
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pedagogiek. Voorgangers hierbij waren H. Moller, J. Hoogveld, G. Lamers, 
Gervasius OFMCap en F. Roels. Zij probeerden de empirische psychologie 
toepasbaar te maken in opvoeding en onderwijs zonder te vervallen tot naturalistische 
opvattingen ten aanzien van de psychische ontwikkeling van het kind. Roels was 
ook voortrekker van de arbeidspsychologie. Samen met Jac. van Ginneken SJ 
probeerde hij te komen tot een psychologisch alternatief voor het "scientific 
management" van F.W. Taylor, dat begin jaren twintig opgang maakte. Volgens 
Roels en Van Ginneken moest het Taylorstelsel "gereconstrueerd" worden door 
toepassing van de psychotechniek, de vooroorlogse variant van de 
arbeidspsychologie. Behalve door het rationalisme en het "dilettantisme" van Taylor 
werden beiden afgeschrikt door zijn onverbloemde materialisme, dat huns inziens een 
bedreiging inhield voor het religieuze leven van de arbeider. De toepassing van de 
psychotechniek bleef vooralsnog beperkt tot de psychologische test in de 
beroepskeuzeadvisering. Van Ginneken had daaibij veel succes met zijn methode der 
"zielevlekken". Zijn elementaristische benadering werd door Roels van de hand 
gewezen, omdat deze geen beeld gaf van de persoon (of ziel) die als dynamische 
kracht structuur en richting aanbrengt in het psychisch leven. Samen met enkele 
leerlingen van hem, zoals F.Th. Rutten, J.E. de Quay en Jac. van Dael, streefde 
Roels naar een op de persoon van de cliënt gerichte benadering, waarbij deze niet 
werd gezien als een optelsom van elementaire psychische functies en vaardigheden, 
maar als een zinvolle eenheid of 'Gestalt' die de uitdrukking vormt van de 
individuele, onsterfelijke ziel. Volgens Roels, Rutten en leerlingen van Rutten, zoals 
JP. Ellerbeck SJ en J.Th. Snijders, dient de psycholoog deze individuele kem van de 
mens aanschouwelijk te maken door een cultuurpsychologische (of 
structuurpsychologische) benadering zoals die werd voorgestaan door E. Sprangen 
Deze was in katholieke kring overigens omstreden. In het eerste hoofdstuk komt 
verder aan de orde het werk van Rutten op het gebied van de opleiding van personeel 
en de instructie van werkmethoden (de "Methode van Nijmegen"). Het hoofdstuk 
wordt afgesloten met de receptie van de "Human Relations" onder katholieke 
wetenschappers. Dit was een vorm van sociale politiek, die na de oorlog vanuit de 
V.S. in Nederland werd geïmporteerd en waarin door middel van training en 
counseling werd gestreefd naar een hechte, persoonlijke band tussen de werknemer en 
de bedrijfsleiding. Er wordt ingegaan op de opvattingen van F. Nuyens, F. van 
Dooren, A. Oldendorff en A. Kuylaars over deze Menselijke Verhoudingen. In het 
streven naar Menselijke Verhoudingen speelde Rutten een prominente rol. Hij zag 
hierin een belangrijk middel voor het herstel van de persoonlijke, op liefdevolle 
overgave gerichte relaties, niet alleen in het bedrijf, maar in de gehele maatschappij. 
Evenals Nuyens en Oldendorff meende hij dat de Beweging voor Menselijke 
Verhouding»! zou kunnen leiden tot een innerlijk aanvaard gezag in plaats van het 
opgelegde autoritaire gezag. 
Het derde hoofdstuk behandelt de receptie van de psychoanalyse. Aanvankelijk stond 
de receptie van deze discipline in het teken van een uiterst moralistische kritiek. Men 
zag in de psychoanalyse een groot gevaar voor de geestelijke gezondheid en een 
bedreiging voor de cultuur en de christelijke religie. Een uitzondering was Roels, die 
in de ideeën van Freud aanknopingspunten zag voor zijn aan O. Kiilpe ontleende 
Aktpsychologie. Aan het begin van de jaren twintig waren er enkele gestichtsartsen, 
die overtuigd raakten van de positieve werking van de psychoanalytische therapie, 
maar die grote moeite hadden met de theorie en wereldbeschouwing van Freud. De 
zenuwarts H. Schim van der Loeff begon om die reden te zoeken naar een 
scholastieke interpretatie van de psychoanalytische therapie. Samen met pater W. 
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Duynstee CSsR ontwikkelde hij de "verdringingstheorie" die in 1935 door Duynstee 
werd gepresenteerd voor de Vereeniging voor Thomistische Wijsbegeerte. Duynstee 
stelt in zijn voordracht, dat psychische conflicten niet het gevolg zijn van een 
tegenstelling tussen affecten en het verstand, maar tussen de affecten onderling. Het 
verstand kan door deze tegenstelling wèl om de tuin worden geleid: een sterke passie 
(bijv. angst) kan een zwakke passie (bijv. verlangen naar sexuele lust) gaan 
overheersen en uit het bewustzijn wegdringen. De verdrongen passie blijft tenderen 
naar haar object, hetgeen tot uiting komt in de verschillende symptomen. Genezing 
kan plaats vinden, wanneer het verdrongen affect bewust wordt gemaakt en wordt 
aangesterkt, zodat het niet meer het onderspit hoeft te delven in de strijd met het 
andere verdringende affect De therapeut moet daartoe de client vertrouwen schenken 
en een permissieve houding aannemen ten aanzien van zijn (eventueel zondige) 
verlangens. Na bewustwording en aansterking zal het verdrongen affect uit zichzelf 
zich onder de leiding van de rede stellen. De opvattingen van Duynstee zijn een 
product van de intellectualistische scholastiek, waarin wordt uitgegaan van een 
wezenlijke ambivalentie van het gevoelsleven: de passies hebben de neiging zowel 
om het verstand te volgen als om daarvan af te wijken en zich te richten op verboden 
objecten. Deze opvatting werd begin jaren vijftig aangevallen door enkele paters 
jezuïten, zoals Ellerbeck en Alph. van Kol. Het mikpunt van hun kritiek was het 
proefschrift van A. Terruwe, waarin de "verdringingstheorie" nader werd uiteengezet. 
Tegenover het intellectualisme stellen Van Kol en Ellerbeck hun voluntaristische 
opvatting, dat de zinnelijke strevingen niet ambivalent zijn. Zij vertegenwoordigen 
alleen maar het kwaad en dienen daarom door een actieve inspanning van de wil te 
worden onderdrukt Een permissieve houding tijdens de therapie is naar hun mening 
uit den boze. Door slechts aandacht te besteden aan de harmonisering van het 
driftleven en voorbij te gaan aan de heilzame invloed van de bovennatuur maakten 
Terruwe en Duynstee zich in hun ogen schuldig aan een gevaarlijk soort naturalisme. 
Beide jezuïeten en andere voluntaristische auteurs gaven de voorkeur aan de 
opvattingen van de Weense therapeuten I. Caruso en V. Frankl, die de neurose 
beschouwden als een vlucht van de mens voor zijn verantwoordelijkheid als 
geestelijk wezen. Na een openlijke aanval op Terruwe in verschillende publicaties 
werd zij in Rome heimelijk aangeklaagd. Zij zou haar cliCnten, waarvan het 
merendeel bestond uit kloosterlingen en seminaristen, aanzetten tot het plegen van 
immorele handelingen, met name masturbatie. Als gevolg van deze aanklacht stelde 
pater S. Tromp SJ in 1954 een onderzoek in naar het werk van Terruwe en Duynstee. 
Het resultaat was een veroordeling door het H. Officie van de theorie en praktijk van 
Terruwe, die werd gevolgd door een brief met waarschuwingen voor de leiding van de 
seminaries. Verder werd Duynstee naar Rome verbannen. Als gevolg hiervan werd 
Terruwe ernstig belemmerd in de uitoefening van haar praktijk. Begin jaren zestig 
werd zij echter na bemiddeling van kardinaal Alirink door Rome gerehabiliteerd.Vanaf 
dat moment maakte zij veel opgang met haar leer der bevestiging, die door haar werd 
gepresenteerd als hèt middel voor de oplossing van de verschillende maatschappelijke 
en kerkelijke conflicten. Onder katholieke intellectuelen kreeg zij echter weinig 
aanhang. Men verweet haar uit te blijven gaan van het intellectualistische denkkader 
in de scholastiek, dat begin jaren vijftig als verouderd van de hand werd gewezen. In 
plaats daarvan zag men meer in benaderingen als de Franse sociotherapie en de 
counseling van Rogers, die door hun nadruk op de liefdevolle overgave beter leken 
aan te sluiten bij het moderne neoplatoons geïnspireerde christelijk personalisme. 
Het vierde hoofdstuk behandelt de receptie van de godsdienstpsychologie. Na een kort 
overzicht van de geschiedenis van deze discipline wordt ingegaan op de ontvangst in 
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Nederland tot aan de Tweede Wereldoorlog. Eerst worden protestants-christelijke 
auteurs behandeld. Onder de orthodox gereformeerden stonden H. Bavinck en zijn 
leerling J. Geelkerken gematigd positief tegenover de godsdienstpsychologie. Vanaf 
de jaren twintig namen gereformeerde auteurs, zoals J. Waterink en K. Cramer, een 
afwijzend standpunt in. Volgens hen dreigde de godsdienstpsychologie de objectieve 
waarheden van het geloof te reduceren tot subjectieve, psychologische processen. 
Alleen wanneer de godsdienstpsychologie zich onderwierp aan het gezag van de 
Openbaring, dat wil zeggen aan de theologie, was het volgens hen geoorloofd deze 
discipline te beoefenen. Hervormde, vrijzinige en remonstrantse auteurs waren 
aanmerkelijk positiever. Onder invloed van het modernisme hadden zij juist grote 
belangstelling gekregen voor de subjectieve aspecten van de religie en waren zij niet 
bevreesd dat het onderzoek daarnaar het dogma zou ondermijnen. Een grote 
voortrekker onder de hervormden was Joh. van der Spek, die vooral organisatorisch 
veel werk verrichtte. Verder worden de opvattingen behandeld van H.T. de Graaf, 
H.G. Cannegieter, J. Fetter en C l . Tuinstra. In navolging van de psychoanalytisch 
georiënteerde predikant O. Pfister probeerden zij te komen tot een geestelijk gezonde 
beleving van het geloof door het gebruik van inzichten uit de psychologie en de 
psychoanalyse. Deze laatste werd door hen lang niet zo wantrouwend bejegend als in 
gereformeerde kring. Zij waren het echter niet eens met de stelling van Freud, dat 
religie slechts een projectie is van infantiele afhankelijkheidsgevoelens. Volgens hen 
moest de psychoanalyse aangevuld worden door een spirituele benadering zoals die 
werd voorgestaan door A. Maeder. Zij voelden zich ook thuis bij de (niet christelijke) 
psychiater H.C. Rümke, volgens wie niet het geloof, maar het ongeloof als een 
ontwikkelingsstoornis moest worden gezien. Van de hervormde auteurs worden 
tenslotte de opvattingen behandeld van Ph. Kohnstamm, die vanuit zijn bijbels 
personalisme grote belangstelling koesterde voor de godsdienstpsychologie. De 
intensieve belangstelling van de protestants-christelijke auteurs stond in scherp 
contrast met de houding van de katholieken, die zich voor de Tweede Wereldoorlog 
niet of nauwelijks met de godsdienstpsychologie inlieten. De oorzaak daarvan was de 
veroordeling van het modernisme door Pius X in zijn encycliek Ρ ascendi dominici 
greets van 1907. Deze encycliek vormde het startsein voor een klopjacht op alle 
pogingen tot modernisering van de religie, inclusief het psychologisch onderzoek 
naar de religieuze ervaring. Een van de weinigen die zich in katholieke gelederen 
positief uitliet over de godsdienstpsychologie was Van Ginneken. Uiterst negatief 
waren daarentegen J. Aengenent en Gervasius, die de godsdienstpsychologie 
beschuldigden van anti-supranaturalisme, dat wil zeggen van een reductie van de 
bovennatuur tot puur natuurlijke wetmatigheden. Dit impliceert volgens hen een 
ontkenning van de werking van de goddelijke genade in de ontwikkeling van het 
geloofsleven. Daarnaast leidt toepassing van de godsdienstpsychologie tot een 
individualisering van de religie. Dit is volgens hen niet verwonderlijk gezien de huns 
inziens lutherse oorsprong van deze discipline. Roels meende, dat de 
godsdienstpsychologie niet mocht worden overgelaten aan de atheïsten en pleitte eind 
jaren tien voor een actieve rol van de katholieken op dit terrein. Het duurde 
vervolgens een kleine twintig jaar voor een katholieke auteur zich weer uitliet over 
de godsdienstpsychologie. In 1937 ontvouwde Rutten een uitgebreid programma voor 
empirisch onderzoek naar de religieuze verschijnselen. Volgens hem levert zo'n 
onderzoek geen gevaar op voor de religie, aangezien de psychologie als empirische 
wetenschap zich alleen bezig houdt met de gedragingen, zoals die direct worden 
aangetroffen dan wel indirect uit geschriften of mededelingen kunnen worden gekend. 
Met de eventuele rol van de genade in de direct waarneembare verschijnselen houdt zij 
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zich niet bezig. Rutten is voorstander van een scheiding tussen psychologie en 
theologie, waarbij de psychologie zich onthoudt van uitspraken over de bovennatuur 
en de theologie zich niet bemoeit met de wijze waarop de psychologie haar werk 
doet. 
Na de Tweede Wereldoorlog kregen de katholieken een grote belangstelling voor de 
godsdienstpsychologie. De achtergrond daarvan was de invloed van de Nouvelle 
Théologie, waarin in aansluiting op het christelijk personalisme en existentialisme 
werd gestreefd naar een beleving van het geloof als een persoonlijke overgave aan 
God, in plaats van het op gezag aannemen van een aantal geloofswaarheden. Als 
onderzoek naar de persoonlijke ervaring van het geloof kreeg de 
godsdienstpsychologie hierbij een belangrijke taak. Het voortouw werd genomen 
door H. Fortmann, die in 1945 bij Rutten promoveerde op een proefschrift over de 
gebedsaandacht Fortmann vroeg zich af waarom mensen zo snel worden afgeleid van 
hun gebed en waarom zij zo'n moeite hebben zich er volledig in te verliezen. 
Volgens hem is dit een gevolg van het feit, dat God niet meer wordt ervaren in de 
wereld. Daarnaast is de mens vanuit een drang tot zelfhandhaving steeds meer 
opgesloten in zichzelf ("ik-kramp") waardoor hij niet meer in staat is tot een 
persoonlijke liefdevolle overgave aan God. De blokkade in de persoonsovergave 
achtte hij funest voor de geestelijke gezondheid: slechts wanneer men zich kan 
verliezen in het transcendente is er sprake van de rust van het "zijn" die kenmerkend 
is voor de ware geestelijke gezondheid. Een van de belangrijkste belemmeringen voor 
de persoonsovergave is volgens hem de opvatting van Freud dat religie slechts een 
projectie is van infantiele afhankelijkheidsgevoelens. In zijn hoofdwerk Als ziende de 
Onzienlijke, waarin naast de opvattingen van Freud over de projectie ook die van 
Jung, Marx, Van Lennep, Sierksma en Vestdijk worden behandeld, stelt hij dat de 
projectie het product is van de subject-objectsplitsing van de Westerse cultuur. Deze . 
is het gevolg van de opkomst van de natuurwetenschappen, die de wereld hebben 
veranderd in een neutrale uitdrukkingsloze wereld. Alle waarneming die daaraan niet 
beantwoordt wordt naar het subject terugverwezen. In aansluiting op de 
fenomenologie meent Fortmann, dat de wereld nog meer betekenissen heeft dan die 
welke door de natuurwetenschappen worden gevat Om deze rijkdom aan betekenissen 
weer te kunnen ervaren pleit hij voor een terugkeer naar de primitieve ervaring, 
zonder daarbij echter de distantie van de moderne tijd geheel te verliezen ("tweede 
primitiviteit"). Behalve op de eenzijdige ontwikkeling van de Westerse cultuur heeft 
Fortmann kritiek op de katholieke moraal, die door haar krampachtige houding ten 
opzichte van de sexualiteit de mens afsluit van zijn natuurlijke voedingsbodem. Het 
gevolg hiervan is "ik-kramp" die een persoonlijke overgave aan God in de weg staat 
Hij was er echter geen voorstander van om de moraal geheel af te stemmen op de 
geestelijke gezondheid. Dat zou leiden tot een naturalistische ethiek waarin voorbij 
gegaan wordt aan het bestaan van een bovennatuurlijke orde waaraan het morele 
handelen wordt genormeerd. Het gaat er volgens hem om, dat de morele normen niet 
met dwang en geboden worden opgelegd, maar dat de mens via een liefdevolle 
opvoeding zelf zijn weg in deze bovennatuurlijke orde weet te vinden. Fortmann was 
sterk geboeid door het werk van Jung, met name door diens stelling dat de omgang 
met religieuze symbolen en riten een gezonde werking heeft op de mens. Hij 
beschouwt Jungs stelling als een bevestiging van zijn eigen opvatting dat de mens 
door zich te verliezen in het transcendente bevrijd wordt van een starre fixatie op zijn 
eigen ik en daardoor beter in staat is om de verdrongen aspecten van zijn 
persoonlijkheid te integreren. Hij verwijst verder naar de humanistische psychologie 
van Maslow, waarin zijns inziens eveneens uitgegaan wordt van de liefdevolle 
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overgave als voorwaarde voor geestelijke gezondheid. Volgens hem kan de Westerse 
mens ook veel leren van de Oosterse religies en met name het Zenboeddhisme, 
waarin het vermogen tot zijnservaring nog niet is "geatrofieerd". Hij had ook 
belangstelling voor de pastorale counseling, die eind jaren vijftig door de hervormde 
predikanten H. Faber en E. van der Schoot vanuit de V.S. in Nederland werd 
geïntroduceerd. In deze aan de counseling van Rogers ontleende techniek streeft de 
pastor ernaar om zich zo dicht mogelijk op te stellen bij de pastorant en hem door 
middel van een methodische terugspiegeling inzicht te verschaffen in zijn verhouding 
tot God. Bij de katholieken was het W. Berger, die op dit terrein naam maakte. 
Volgens Berger leidt de pastorale counseling via de persoon van de pastor tot een 
persoonlijke overgave aan God en daarmee tot een intrinsieke, authentieke 
religiositeit die de plaats inneemt van het opgelegde, traditionele geloof. 
Het vijfde hoofdstuk is geheel gewijd aan het werk van F.JJ. Buytendijk op het 
gebied van psychologie, sexualiteit en cultuur. Buytendijk was van origine 
fysioloog. Als zodanig maakte hij zich sterk voor een interpretatie van het dierlijk 
gedrag als intentionele betrokkenheid op de omgeving. Deze intentionaliteit mag van 
hem niet worden afgeleid uit een centrale psychische instantie, maar is een 
eigenschap van het dierlijk lichaam zelf. Het lichaam is zelf een subject dat een 
intentionele relatie aangaat met zijn Umwelt. Buytendijk ontleent deze gedachte aan 
het werk van J. Von Uexküll, volgens wie dier en omgeving bij elkaar passen als 
sleutel en slot. In tegenstelling tot Von Uexküll stelt Buytendijk, dat dit alleen 
opgaat voor het dier. De mens is dankzij de taal en de cultuur in staat om ook afstand 
te nemen van zichzelf. In navolging van H. Plessner noemt hij dit de excentrische 
positie van de mens. Dit betekent niet, dat de mens een dier is met een bovenlaag 
van geestelijke functies: de mens verwezenlijkt zijn geest altijd in en door het 
lichaam ("geïncarneerde geest"). Buytendijk werd sterk beïnvloed door het werk van 
Goethe, met name diens "bildbedingte" benadering. Volgens Goethe is elke plant een 
op zichzelf staande, in zich waardevolle manifestatie van een oerplant. Om de 
oerplant of het wezen van de plant te leren kennen moet de uiterlijke verschijning 
van de plant transparant worden gemaakt. Aldus zal de oerplant als een beeld 
verschijnen. Onder invloed van Goethe stelt Buytendijk, dat elke vorm van organisch 
leven een doel op zich vormt, dat niet aan andere doeleinden ondergeschikt kan 
worden gemaakt Naast het functionele of intentionele karakter van het gedrag spreekt 
hij over de demonstratieve zijnswaarde ervan. De grote overdaad aan planten, 
bloemen, insekten enzovoorts kan volgens hem niet alleen uit functionele processen 
worden verklaard: zij vormt ook een doel op zich. Hoe groter de demonstratieve 
zijnswaarde, des te meer rijkdom en overdaad spreidt een organisme ten toon. Van 
alle organische wezens bezit de mens met zijn culturele en geestelijke prestaties de 
grootste demonstratieve zijnswaarde. De wetenschap moet zich niet beperken tot het 
begrijpen van de intentionele en functionele aspecten van het gedrag, zij moet ook de 
demonstratieve waarde ervan blootleggen door middel van de "bildbedingte" 
benadering. De grondige en onmiddellijke aanschouwing van één exemplaar is 
volgens Buytendijk daartoe voldoende. Hij werkte deze benadering later uit naar de 
psychologie: de mens is niet alleen "voor-zichzelf-uit", maar kent ook de 
geborgenheid van het "bij-zich-zelf ' zijn, waarin zijn demonstratieve waarde tot 
uiting komt Het begrip demonstratieve zijnswaarde speelt ook een belangrijke rol 
in zijn boek De vrouw, waarin hij dit begrip als een aanvulling presenteert op de 
opvattingen van S. de Beauvoir. 
Behalve door Goethe werd Buytendijk sterk beïnvloed door M. Scheler. Diens 
gedachte van de deemoed werd door hem tot uitgangspunt genomen van zijn streven 
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naar hervorming van de cultuur. Hij ergerde zich aan de infantilisering van de cultuur, 
die tot uiting kwam in een strakke normering van het dagelijks leven enerzijds en een 
kinderachtige poging van de mensen om zich daaraan te onttrekken anderzijds. Deze 
"onvolwassenheid" vloeide zijns inziens voort uit een onvermogen om zich 
deemoedig te verliezen in de omgeving. In navolging van Scheler stelt hij, dat een 
dergelijke overgave leidt tot een innerlijke vrijheid en zelfdiscipline. De deemoed 
moet de basis gaan vormen van een nieuwe "organische cultuur", waarin de 
individuen zelf richting weten te geven aan hun gedrag, zonder beperkende 
maatregelen en voorschriften. In de organische cultuur bereikt de mens zijn grootste 
demonstratieve zijnswaarde. Deze cultuur is ook wezenlijk christelijk van karakter. 
Slechts door weer te worden als een kind, dat zichzelf weet te verliezen om zich te 
herwinnen zal de mens worden als Christus. Als voorzitter van de Katholieke 
Centrale Vereniging voor geestelijke Gezondheid bracht Buytendijk deze gedachten in 
praktijk, met name op het gebied van de sexualiteiL Door de negatieve houding van 
de katholieke moraal ten aanzien van de sexualiteit was er onder de katholieken 
sprake van "schrikbarende" infantiliteit op dit gebied. De door de katholieke moraal 
gepreekte onderdrukking van de sexualiteit leidt volgens hem tot een grote onvrijheid 
binnen de mens: wanneer de sexualiteit wordt verdrongen, gaat zij als een 
ongebonden, vreemde macht de persoonlijkheid regeren. In plaats daarvan pleit hij 
voor een vergeestelijking en culturele verheffing van de sexualiteit, zodat deze als een 
"tweede natuur" binnen de persoonlijkheid wordt geïntegreerd. Daarvoor is nodig, dat 
man en vrouw elkaar wederzijds respecteren en zich in een liefdevolle ontmoeting aan 
elkaar overgeven. Een aanzet daartoe was de invoering van de coöducatie: door 
jongens en meisjes op vroege leeftijd met elkaar te laten optrekken, zouden zij 
vertrouwd raken met elkanders lichaam en zouden irreële voorstellingen en fantasieën 
geen kans meer krijgen. Buytendijks opvattingen leidden tot een felle discussie in 
katholieke kring over de voor- en nadelen van de coëducatie, die door de paus als een 
naturalistische dwaling was verworpen. Hij kreeg de steun van vooraanstaande 
psychologen, pedagogen en aanverwante wetenschappers, die in de coëducatie een 
belangrijk middel zagen voor de naar hun mening ernstige sexuele crisis onder de 
katholieke jeugd. In navolging van Buytendijk stelden zij, dat de beide sexen zodanig 
moesten worden opgevoed, dat zij zich in een houding van deemoed aan elkaar wisten 
over te geven. Slechts op die manier zouden de sexuele driften hun blinde werking 
verliezen en geïntegreerd worden in een volwassen beleving van de sexualiteit. Tot de 
medestanders van Buytendijk hoorden onder meer H. Ruygers, H. Fortmann, N. 
Perquin SJ en С Trimbos. Hun opvattingen over de integratie van de sexualiteit 
worden in een aparte paragraaf behandeld. 
Het hoofdstuk over Buytendijk sluit af met een beschouwing over zijn psychologie 
van de ontmoeting, die de wetenschappelijke bekroning lijkt te vormen van het 
naoorlogse christelijk personalisme. De gedachte van de ontmoeting ontleende 
Buytendijk aan het werk van L. Binswanger. Deze onderscheidde de wereld van de 
zorg en van het geborgen zijn. In de zorg is de omgang tussen de mensen 
onpersoonlijk en zakelijk. In de geborgenheid vindt de communicatie plaats door de 
ontmoeting, waarin men zich liefdevol openstelt voor de ander. Buytendijk 
beschouwde dit onderscheid als een bevestiging van zijn eigen tweedeling van het 
menselijk gedrag in "voor-zichzelf-uit" en "bij zichzelf". De psycholoog mag zich 
niet tevreden stellen met het discursieve begrijpen van het "voor-zichzelf-uit zijn", 
maar moet ook het wezen van de persoon in beeld brengen. Daartoe moeten de 
discursieve aspecten van de cliënt transparant worden gemaakt, zodat op 
"bildbedingte" wijze zijn innerlijkheid als een beeld verschijnt Deze benadering heeft 
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alleen kans van slagen in een liefdevolle ontmoeting, waarin de psycholoog zich in 
een houding van deemoed overgeeft aan de cliënt. Deze wordt geconfronteerd met 
zichzelf en zijn bestaansontwerp, dat hij in de dialoog met de psycholoog zal 
hernemen. Op die manier zal hij tot ware menselijkheid uitgroeien en zijn hoogste 
demonstratieve waarde bereiken. De psychologie van de ontmoeting verwierf in de 
jaren vijftig grote populariteit: zij sloot aan bij de existentialistische kritiek, dat niet 
alleen in de "objectieve" psychotechniek, maar ook in de "subjectieve" benadering de 
cliënt werd geobjectiveerd in de blik van de psycholoog. Zo stelt DJ. van Lennep, 
dat het wegen en bekijken van de psycholoog moet worden overschreden in een 
ontmoeting, waarin de cliënt zich bevrijdt van de objectivering door de psycholoog 
en zijn eigen bestaansontwerp kiest. De ontmoetingsgedachte vormt ook een 
belangrijke ideologische achtergrond voor het onthaal van de counseling van Rogers 
en andere humanistische en existentiële psychologieën, waarin wordt uitgegaan van 
de confrontatie van de cliënt met zijn eigen keuzen en waarden als voorwaarde voor 
zijn persoonlijke ontplooiing. Zo beschouwt B. Kouwer de counseling als een 
belangrijke praktische uitwerking van zijn existentialistische visie, dat de cliënt niet 
mag vluchten voor zijn persoonlijke verantwoordelijkheid door zich geheel te 
verlaten op het oordeel van de psycholoog. J.J. Dijkhuis meent, dat de counseling 
niet geheel beantwoordt aan het ideaal van de ontmoeting. Zijns inziens moet het 
monologische karakter van de counseling worden getransformeerd tot een dialogische 
relatie tussen therapeut en cliënt 
De manier waarop Buytendijk in zijn psychologie empirie en fenomenologie door 
elkaar mengde wekte de nodige kritiek. Tot de kritici behoren Kouwer en J. 
Linschoten, die menen dat de fenomenologie geen wetenschappelijke methode is en 
dus niet thuis hoort in de psychologie als empirische wetenschap. De fenomenologie 
kan huns inziens wel de vraagstelling van de psychologie zuiveren en voorbereiden. 
De manier waarop de psychologie deze vraagstelling onderzoekt is verder haar zaak. 
Linschoten en Kouwer vonden wat dat betreft de filosoof S. Strasser aan hun kant die 
eveneens een voorstander was van een strikte scheiding tussen filosofie en empirie. 
Wanneer de empirische benadering van de psychologie het veld moet ruimen voor de 
fenomenologische beschrijving, dan leidt dat volgens Strasser tot intuïtieve en 
suggestieve beschrijvingen en quasi-fenomenologische analyses van de menselijke 
existentie. Ondanks de kritiek verwierf Buytendijk een enorme aanhang. Niet zozeer 
binnen de academische psychologie, waar zijn "bildbedingte" benadering een strikt 
persoonlijke en onnavolgbare aangelegenheid bleef. Het meeste succes oogstte hij bij 
het katholieke volk, waar zijn opvattingen enthousiast werden onthaald als een 
bevrijding van de starre regels van de moraal. 
In het Nawoord wordt in het kort ingegaan op de relatie tussen psychologie, cultuur 
en ideologie. In de geschiedschrijving van de psychologie wordt onderscheid gemaakt 
tussen de geschiedenis van de academische psychologie, die vooral in het 
laboratorium wordt beoefend, en de praktische psychologie, die onafhankelijk van de 
academische psychologie in de praktijkvelden (school, bedrijf, kliniek enz.) tot 
ontwikkeling is gekomen. De academische psychologie streeft naar fundamentele, 
algemeen geldige kennis van het menselijk gedrag. De praktische psychologieën 
daarentegen streven naar kennis van het individu met als doel de beheersing van en 
controle op zijn gedrag. Het werk van Buytendijk, Fortmann, Rutten en de meeste 
andere in deze dissertatie behandelde katholieke auteurs speelde zich af op het terrein 
van de praktische psychologie. Deze psychologie wordt in belangrijke mate 
beïnvloed door ideologische en culturele factoren. Dit was ook het geval met de 
psychologie van Buytendijk en anderen. Onder invloed van de neoplatoons 
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geïnspireerde personalistische filosofie streefden zij naar een psychologie, waarin 
uitgegaan werd van de liefdevolle overgave als voorwaarde voor de persoonlijke 
ontplooiing. Slechts in de ontmoeting met de ander zal de mens weer contact krijgen 
met de Ander als de transcendente grond van zijn bestaan. Daarnaast leidt de 
liefdevolle overgave tot een innerlijke harmonie en zelfdiscipline, die een autoritair 
opgelegde vorm van gezag overbodig maakt. De katholieke psychologen speelden 
hiermee in op een ontwikkeling in de moderne samenleving in de richting van een 
verinnerlijking van het gezag. Hun rol kan worden geanalyseerd met behulp van het 
begrip 'intellectuelen', zoals dat wordt gehanteerd door A. Gramsci. Gramsci doelt 
met deze term op leidinggevende personen in de politieke en ideologische 
bovenbouw, die uitdrukking geven aan de identiteit en wereldbeschouwing van een 
bepaalde klasse of andere maatschappelijke groepering. De intellectuelen treden 
daarbij op als opvoeders, in zoverre zij de ideologie van het volk, door Gramsci het 
'gewone verstand' genoemd, in overeenstemming proberen te brengen met de eisen 
en verhoudingen van een bepaald moment. Aan de hand van het voorbeeld van 
Butyendijk wordt duidelijk gemaakt dat de katholieke psychologen hebben gefungeerd 
als Organische intellectuelen' (Gramsci) die het katholieke volksdeel hebben rijp 
gemaakt voor de zogenaamde 'psychologisering van de cultuur'. Met deze term wordt 
gedoeld op de (na de Tweede Wereldoorlog) toenemende invloed van de psychologie 
op het dagelijks leven. Kenmerkend voor deze ontwikkeling is dat de mens in plaats 
van op moralistische en bevoogdende wijze wordt tegemoet getreden als een 
autonoom subject dat vanuit een eigen verantwoordelijkheid zelf richting weet te 
geven aan zijn gedrag. Enerzijds betekent deze ontwikkeling een emancipatie ten 
opzichte van de traditionele, restrictieve vormen van controle, zoals die onder meer 
werden uitgeoefend door de kerk. Anderzijds impliceert deze ontwikkeling een 
nieuwe, "onzichtbare" vorm van beheersing die meer in overeenstemming is met het 
open en snel verschuivende karakter van de moderne samenleving. 
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SUMMARY 
This dissertation is a study of the reception of empirical psychology and 
psychoanalysis by Dutch Catholic scientists in the Netherlands between 1900 and 
1965. It is a 'history of ideas', that means an enquiry into the the philosophical 
discussions and positions which were the foundation of this reception. 
In Chapter One a view is given of the historical development of the philosophy of the 
Catholics in the Netherlands in the first half of this century. As opposed to 
Protestantism in which theology is prominent, the Catholic church tries to find a 
christian answer in the human sciences by means of philosophy, particularly neo-
scholasticism. In scholastic philosophy one can discern two rivalling mainstreams: on 
the one hand there is the intellectualistic scholasticism which has been influenced by 
the philosophy of Aristotle and St. Thomas Aquinas. On the other hand there is a 
stream which has been influenced by the philosophy of Plato and St. Augustine. The 
intellectualistic scholasticism, advocated by the Dominicans, emphasizes the role of 
reason in the cognition of reality. The platonic-augustine stream, advocated by the 
Franciscans, emphasizes love as equally important in respect to reason. While 
intellectualism was dominant in the first decades after the restoration of the scholastic 
philosophy by Pope Leo XIII in 1879, it was superseded in the forties and fifties of 
this century by the platonic-augustine stream. The reason for the interest in the 
philosophy of Plato and St. Augustine was a growing dissent with the great 
philosophical systems that gave no answer to the search for meaning afta the terrors 
of World War Π and the totalitarian regimes. Some scholastic phlisophers tried to take 
up the existental need by means of the neo-platonic doctrine of participation, in which 
human existence could be understood as an imperfect participation in the absolute 
divine Being. Important representatives of this neo-platonic philosophy in the 
Netherlands were J. Peters CSsR and H. Robbers S J and in France L. Lavelle, M. 
Nédoncelle and G. Marcel. The latter argued that the participation in the absolute 
Being could only take place by means of a loving encounter with the other. The 
philosophy of Marcel was considera by Dutch Catholic authors as a the christian 
alternative for the atheistic existentialism of J.P. Sartre, who had a tremendous 
influence in the postwar years. The growing influence of neoplatonic philosophy was 
an important reason for the tendency among catholic psychologists in the postwar 
period to stress the importance of love and encounter as the only way to personal 
development This tendency is illustrated in the next four chapters. 
Chapter Twodeals with the psychology of industry and education. It examines the first 
attempts to incorporate notions from empirical psychology into pedagogics. 
Important contributors in this field were H. Moller, J. Hoogveld, G. Lamers SJ, 
Gervasius OFMCap and F. Roels. The latter was also very active in the field of 
industrial psychology. Together with Jac. van Ginneken SJ he tried to formulate a 
psychological alternative for the Scientific Management of F.W. Taylor. They 
criticized the way Taylor dealt with the human factor as well as his utilitarism and 
materialism that they considered as a threat to the Christian faith. Instead of Taylor's 
amateurism Roels and Van Ginneken advocated the application of psychology, 
particularly mental testing in the area of selection and vocational guidance. Van 
Ginneken was very successful in vocational guidance with his method of the 
"Zielevlekken". The elementaristic approach of this test was criticized by Roels who, 
like his disciples F.Th. Rutten, J. de Quay and Jac. van Dael, strived for a more 
holistic or Gestaltpsychology, which presented the person as the hidden, dynamic 
centre of psychical life. For that reason Roels, Rutten and others had great interest in 
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the structural and cultural psychology of W. Dilthey and E. Spranger. Rutten tried to 
apply this gestaltist approach to the area of training and instruction of working-
methods. He also played a leading role in the Movement for Human Relations which 
is dealt with at the end of Chapter One. Together with F. Nuyens and A. Oldendorff 
Rutten considered the Human Relations as an important way to the inauguration of 
love and encounter, not only in industrial relations, but also in society as a whole. 
Chapter Three is dedicated to the reception of psychoanalysis. At first the ideas of 
Freud were heavily criticized as a danger to the Christian religion and morality. 
However, in the twenties some Catholic psychiatrists became convinced of the 
beneficial effects of psychoanalytic therapy. One of them, H. Schim van der Loeff, 
searched for a reconciliation of psychoanalysis with the scholastic philosophy and 
anthropology. Together with the Redemptorist father W. Duynstee CSsR he 
developed the so-called "Verdringingstheorie", which was presented by Duynstee in 
1935 at the Second Meeting of the Vereeniging voor Thomistische Wijsbegeerte. 
According to Duynstee psychical disorders are not the result of a conflict between 
reason and the affective life, but of a conflict between the affects themselves. 
Consequently reason can be misled: a strong affect (for example anxiety) can dominate 
a weak affect (for example sexual lust) and repress the latter from consciousness. At 
an unconsious level the repressed affect continues to strive to satisfaction, which 
results in various pathological symptoms. Healing of these symptômes can only take 
place when the repressed affect is strenghtened by making it conscious. The therapist 
has to give warmth and confidence to the client and has to take a permissive attitude 
towards his desires, even if these are sinful. When the repressed affect has been 
strengthened, it will by itself obey the rule of reason. Duynstee's theory was a typical 
product of the intellectualistic tradition in scholastic philosophy, which holds the 
view that the affective life is of an essentially ambivalent nature. The affects or 
passions are likely to follow the demands of reason as well as to deviate from them 
and direct themselves on forbidden objects. At the beginning of the fifties this view 
was heavily criticized by the Jesuits JP. Ellerbeck (a disciple of Rutten) and Alph. 
van Kol. They attacked the dissertation of Mrs. A. Terruwe, in which the theory of 
Duynstee was further elaborated. In opposition to the intellectualistic interpretation of 
Terruwe and Duynstee Ellerbeck and Van Kol emphasized the voluntaristic view that 
the affective life is not ambivalent. They argued that the affects constitute only evil 
and, consequently, must be suppressed by the will. A permissive attitude during 
psychotherapy was, in their eyes, not allowed. Furthermore by directing their 
attention only to the affective life and the disrupted harmony in it Duynstee and 
Terruwe were guilty of a suspect form of naturalism. Both Jesuits and other 
voluntaristic authors preferred the approach of the Viennese therapists I. Caruso and 
V. Frankl, who had both developed a new existential approach. Caruso and Frankl, 
who differed a lot in their views, considered the neurosis as a flight of man from his 
responsibility as a spiritual being. Terruwe was secretedly charged at the Holy Office 
in Rome. She was accused of urging her clients - the majority of them seminarists, 
priests and other religious people - to immoral practices, particularly masturbation. 
As a result in 1954 father S. Tromp SJ made a secret investigation into the practice 
and theory of Duynstee and Terruwe. The visit of Tromp led lo a condemnation of the 
theory and practice of Terruwe. Beyond that Duynstee was banned to Rome. In the 
sixties Terruwe was rehabilitated by Rome through the kind offices of Cardinal 
Alfrink. From that moment she was very successful with her theory of affiliation. 
Among Catholic intellectuals however she got little support. She was criticized for 
making use of the intellectualistic framework, which was considered an anachronism 
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at the beginning of the fifties and was replaced by a neoplatonic-inspired christian 
personalism. 
Chapter Four deals with the reception of the psychology of religion. After a short 
account of the history of this discipline the chapter continues with the reception of the 
psychology of religion in the Netherlands before World War II. First the views of 
Protestant authors are given. Orthodox Calvinists were on the whole negative about 
the psychology of religion which they considered a threat to their belief in the 
existence of a supernatural world. They argued that the psychology of religion 
inevitably led to a reduction of the belief in the existence of a supernatural world to 
psychological factors. Only when it subordinated itself to the authority of the Bible, 
the psychology of religion might be studied. Reformed authors, especially those who 
were influenced by Modernistic theology, were more open towards the psychology of 
religion. Following the Swiss minister O. Pfister they tried to incorporate elements 
from psychology and psychoanalysis in their pastoral practice in order to reach a 
healthy way of religious experience. The large interest of Protestant authors in the 
psychology of religion contrasted with the disregard of this discipline by the 
Catholics. The reason of this was the condemnation of Modernism by Pope Pius X in 
his encyclical letter Pascendi dominici grecis of 1907. This encyclical started a hunt 
on all efforts to modernize religion, particularly the foundation of religion on feelings 
and experience instead of rational insight The anti-modemism of the Catholic Church 
was the background of the negative view of authors like Aengenent and Gervasius, 
who accused the psychology of religion of a reduction of the christian belief to natural 
forces. They argued that the application of this discipline would lead to a negation of 
the working of the Holy Grace in human life. Only Roels pleaded around 1920 for a 
an active role of the Catholics in this discipline, which in his opinion should not be 
left to atheistic authors. In 1937 Rutten formulated an extensive program for the 
empirical study of religion. According to Rutten such a study would not lead to an 
undermining of religion, because psychology as an empirical science has as its object 
only directly or indirectly observable phenomena. The role played by the Holy Grace 
in these phenomena does not belong to the competence of psychology. Rutten 
advocated a partition between theology and psychology: the latter should refrain from 
a judgement about the objective existence of a supernatural world, while the former 
should not interfere in the empirical work of psychology. After World War II Catholic 
scientists became increasingly interested in the the psychology of religion. One of the 
reasons was the growing influence of the Nouvelle Théologie. Following Christian 
personalism and existentialism this theology strived for a new kind of religious 
experience as a personal surrender to God. A leading role in the postwar psychology of 
religion was played by the priest and psychologist Han Fortmann, who was also a 
disciple of Rutten. Fortmann wondered why people were so easily distracted while 
praying and why they had such difficulty in losing themselves in God. According to 
Fortmann this problem results from a disability to experience God in everyday reality. 
The natural sciences have changed the world in a neutral world that lost its 
transcendental meaning. All perceptions that cannot be described by the natural 
sciences areseen as a product of the human subject This view is characteristic of the 
various theories of projection as advocated by Freud, Jung, Marx and others. 
Following the tenets of phenomenological psychology Fortmann argued that the 
penomenal world has more meaning than the meaning that is made explicit by the 
natural sciences. To experience this hidden, transcendental meaning he pleaded for a 
return to the experience of primitive man while maintaining the distance to reality 
that is reached in modem Western culture. He called this attitude "second primitivity". 
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Besides the one-sided development of Western culture Fortmann criticised the morality 
of the Catholic Church. By its restrictive attitude towards sexuality Catholic morality 
had secluded man from his natural soil. By consequence man is cramped and locked-up 
in himself. Although he pleaded for an integration of the ideas of psychology and 
psychoanalysis, Fortmann did not want to base morality in mental health alone. This 
would lead to a naturalistic morality in which the existence of a supernatural moral 
order is denied. He argued that this order should not be imposed by force and 
commandments, but by the way of love. When moral education is founded on love 
and education, the child will spontaneously find its way in the moral order. 
Fortmann was fascinated by Jung's idea that the experience of religious symbols and 
rites could have a sound effect on the human spirit. He saw this idea as a support for 
his own view that man can deliver himself from the bounds of his ego by surrendering 
to the transcendental world. This self-surrender will lead to a better integration of the 
repressed parts of his personality. He was charmed by the humanistic psychology of 
A. Maslow in which the loving surrender to the other is also seen as a condition for 
mental health. According to Fortmann Western culture can learn much from Eastern 
religion, particularly Zen-buddhism. Furthermore, he was interested in the pastoral 
counseling that was introduced from the USA into the Netherlands in the fifties by 
Rev. H. Faber and Rev. E. van der Schoot In this technique, that has its roots in the 
non-directive counseling of С Rogers, the pastor tries to near the believer as close as 
possible. In pastoral counseling the pastor has the function of a mirror in which the 
believer can get a clearer picture of himself and of his relationship with God. The 
pastoral counseling was enthusiastically propagated among the Catholics by the priest 
and psychologist W. Berger. According to Berger this method would lead to a personal 
surrender to God, which he considered a necessary condition for an authentic and 
mature religious experience. This mature religion should take the place of the 
traditional, imposed forms of belief that did not function any more in modem society. 
Chapter Five is dedicated to the activities of FJ.J. Buytendijk in the area of 
psychology, sexuality and culture. Originally Buytendijk was a physiologist In that 
capacity he saw the behavior of the animal as intentionally involved in the 
environment This intentionality is not the work of a central psychical instance in the 
animal, but is a property of the body. The body itself is a subject that has an 
intentional relationship with the environment. Following the German biologist J. 
von Uexkiill Butendijk called the environment the Umwelt. According to Von 
Uexkilll the animal and its Umwelt belong together like a key and a lock. Buytendijk 
argued that this tight relationship does not hold in the case of man. By the possession 
of language and culture man is able to take distance from his Umwelt. Folowing H. 
Plessner he called this the excentric position of man. This does not mean that man is 
an animal with an upper layer of spiritual functions. Man realizes his spirituality in 
and by his body. Buytendijk was strongly influenced by Goethe, from whom he 
adopted the so-called "bildbedingte" approach in biology. According to Goethe every 
plant is an autonomous and in itself valuable manifestation of the original primitive 
plant. In order to know the primitive plant or the essence of the plant the external 
appearance of a plant must be made transparant Thus the primitive plant will appear 
as an image. Following Goethe Buytendijk argued that each form of organic life forms 
an end in its own that cannot be subordinated to the ends of other organisms. Beside 
the functional or intentional character of behavior he introduced the "demonstrative" 
value of it The exuberance of plants, flowers, insects and so on cannot be explained 
in terms of functionality alone. This exuberance has a purpose of its own. The greater 
the demonstrative value, the greater will be the richess and luxury of the organism. Of 
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all forms of organic being, man possesses the greatest demonstrative value by his 
cultural and scientific achievements. Science must not restrict itself to the 
understanding of the functional or intentional quality of behavior. It must also 
uncover the demonstrative value of it by the bildbedingte approach. According to 
Buytendijk the profound and immediate observation of one specimen is enough. In the 
forties and fifties he elaborated this approach in his phenomenological psychology: 
man is not only "before-him-self', but is also "with-himself'. When man is "with-
himself' in a secure atmosphere, he expresses the greatest demonstrative value. The 
conception of demonstrative value plays also an important role in Buytendijks book 
De Vrouw (1951), that was written as supplementary to La deuxième Sexe of Simone 
de Beauvoir. 
In addition to Goethe the German phenomenological philosopher Max Scheler exerted 
a big influence on Buytendijk. Buytendijk took Scheler's conception of "Demut" or 
humility as a starting point for a cultural reorientation. In the twenties he took 
offence at the infantile character of contemporary culture, that expressed itself in a 
tight regulation of daily life on the one hand and the childish attempt of the 
individuals to fly away from this regulation on the other. This "immaturity" resulted 
in his opinion from the incapacity of the individuals to surrender themselves to their 
social and natural environment. Following Scheler Buytendijk argued that the humble 
surrender to the environment would lead to a an inner freedom and self-discipline. 
Humility and self-surrender must lay the foundation of a new "organic culture" in 
which the individuals direct their behavior themselves without the constraints of rules 
and fixed prescriptions. In the "organic culture" man reaches his highest demonstrative 
value. Moreover, this culture is essentially of a christian nature: only by becoming a 
child that loses itself in order to regain itself man will become like Jesus Christ As 
chairman of the Katholieke Centrale voor Geestelijke Volksgezondheid Buytendijk 
brought this view in practice, particularly in the area of sexuality. The negative 
attitude of the Catholic morality towards sexuality had led to a "tremendous" 
infantility in this area. The repression of sexual strivings, as preached particularly by 
voluntarism, leads to a lack of freedom inside man. When sexuality is repressed, it 
will reign the personality of the individuals as a strange and unbound power. Instead 
of this Buytendijk pleaded for a spiritualisation and cultural uplifting of sexuality in 
order to integrate it into the human personality as a "second nature". For that purpose 
it is necessary for man and woman to respect each other and surrender themselves 
mutually in a loving encounter. A beginning can be made by the introduction of the 
system of coeducation. When boys and girls mix with each other at an early age, they 
will get used to each other's bodies. In that case unreal phantasies will not have a 
chance. Buytendijk's view led to a fierce discussion among Catholics about 
coeducation, which was officially prohibited by the Pope. Buytendijk was supported 
however by a group of leading psychologists, pedagogues and other intellectuals who 
considered coeducation as an important means for the warding of the "sexual crisis" 
among the young. Following Buytendijk they argued that the sexes were to be 
educated in such a way that they would surrender themselves to each other in a loving 
and humble way. This would be the only way for the sexual strivings to lose their 
blind working and to be integrated into a mature expression of sexuality. Supporters 
of Buytendijk were, among others, H. Ruygers, Fortmann, N. Perquin SJ and С 
Trimbos. Their views are dealt with in a separate paragraph of this chapter. 
Chapter Five ends with a consideration of the Buytendijk's "psychology of the 
encounter" that seemed to set a scientific crown on postwar christian personalism and 
existentialism. The idea of the encounter was borrowed from L. Binswanger, who 
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made a distinction between the world of care and the world of security. In the world of 
care intercourse is impersonal and business-like. In the world of security 
communication takes place by way of the loving encounter in which one opens 
oneself to the other. Buytendijk took Binswanger's distinction as a confirmation of 
his own partition of human behavior in "before-oneself" and "with-oneself'. The 
psychologist must not content himself with the understanding of the "being-before-
oneself* of human behavior. He must also give a picture of the "being-with-oneself" 
of the client For that matter the externally observable behavior of the client must be 
made transparant by the bildbedingte approach. In this way the inner life of the client 
will appear as a picture to the psychologist. This approach will only succeed in the 
loving encounter, in which the psychologist surrenders himself to the client and the 
other way around. The client will be confronted with his existential project, which he 
will take up again in the dialogue with the psychologist. In this way he will grow 
into real maturity and reach his highest demonstrative value. The psychology of the 
encounter achieved an enormous popularity in the fifties. It linked up with the 
existentialist criticism that not only the "objective" psychology, but also the 
"subjective" approach objectivated the client in the gaze of the psychologist The idea 
of encounter was also an important ideological background for the kind reception of 
non-directive counseling and other humanistic and existential psychologies, which 
emphasized the confrontation of the client with his own choices and values as a 
condition for personal development 
The way Buytendijk mixed empirical psychology and phenomenological philosophy 
met with lot of criticism. B. Kouwer and J. Linschoten for instance argued that 
phenomenology is not a scientific method and by consequence does not belong to 
psychology as an empirical science. In their view phenomenology can prepare and 
purify the enquiry of psychology. The way in which psychology conducts this enquiry 
is its own business. The philosopher S. Strasser shared the opinion of both 
psychologists. He also advocated a rigorous partition between philosophy and the 
empirical sciences. When the empirical approach of psychology is superseded by 
phenomenological description, it will lead to intuitive and suggestive analyses of 
human existence. Notwithstanding this criticism Buytendijk got enormous support 
Not so much so in academic psychology, where his bildbedingte approach remained a 
strictly personal and esoteric affair. He had more success with the Catholic people 
who received his ideas enthusiastically as a support for the emancipation from the dry 
rules and restrictions of traditional morality. 
In an Epilogue a short account is given of the cultural context of the history that is 
dealt with in the foregoing chapters. In the contemporary historiography of 
psychology a distinction is made between the history of academic psychology and the 
history of the practical psychologies. Academic psychology has developed itself in the 
psychological laboratorium. Its aim is the exploration of fundamental laws and 
principles of human behavior. Moreover, its task is the preservation of the unity of 
psychology. The practical psychologies have developed in various societal areas like 
education, the clinic, the army, industry and so on, independently from the academic 
psychology. The aim of the practical psychologies is the control of the individual's 
behavior. More than the academic psychology they are influenced by ideological and 
cultural forces. The efforts of Catholic psychologists and cognate scientists who are 
dealt with in this study belong to the category of practical psychology. Buytendijk 
c.s. did not stay in the ivory tower of academic life, but tried to apply notions from 
psychology and psychoanalysis in societal life, particularly in education, industry, 
mental health care and sexuality. In these area's they strived for an emancipation of 
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the Catholics from the traditional authority of the church. They were inspired by the 
neoplatonically influenced ideology of the loving encounter, in which man surrenders 
himself humbly to the other. The mutual love of the encounter would lead to a 
renewed recognition of God as the transcendental ground of human existence. Besides 
that it would lead to personal growth and to self-control by the human subject 
The role of the Catholic psychologists can be analyzed by means of the concept of 
'intellectuals' as conceived by A. Gramsci. With this term Gramsci referred to leading 
persons in the political and ideological superstructure who give expression to the 
identity and worldview of a particular class or other societal group. The intellectuals 
act like pedagogues who try to reconcile the ideology of the people or, as Gramsci 
called it, the 'common sense' with the demands and relations of the moment of time. 
Taking Buytendijk as an example it is argued that the Catholic psychologists have 
acted as 'organic intellectuals' who have led the catholic peolple into the so-called 
'psychologisation of culture'. Since World War II there has been a growing influence 
of psychology on everyday life. In this process the human subject is seen as an 
autonomous person who has a responsibility of his own to direct his behavior. On the 
one hand this development meant an emancipation from the traditional restrictive 
forms of control as exerted by the church and other authorities. On the other hand it 
implied a new 'invisible' form of control that corresponded with the hybrid and open 
character of modem society. 
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N O T E N 
HOOFDSTUK 1 
1. Wanneer een auteur voor de eerste maal wordt genoemd wordt zijn of haar naam 
gecursiveerd. Tevens worden dan ook, voor zover ik ze heb kunnen achterhalen, het 
geboortejaar en eventuele sterfjaar vermeld. 
2. W. Griesinger, Die Pathologie und Therapie der psychischen Krankheiten, 
Stuttgart 1845. In tegenstelling tot wat vaak wordt gedacht was Griesinger er geen 
voorstander van om de psychiatrie geheel te laten opgaan in de hersenfysiologie. 
Zolang de hersenpathologie nog in een embryonaal stadium verkeerde, was het volgens 
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68. B. Delfgaauw, 'Het existentialisme van Jean-Paul Sartre', in: Kultuurleven, 
1(1946-1947), p. 73-88. Citaat op p. 86. 
69. J. Peters CSsR, 'De eenzaamheid van den mens der twintigste eeuw', in: J. Peters 
CSsR (red.). Hedendaagse visies op den mens (Heerlen z.j.), p. 7-19. Citaat op p. 13. 
70. ibidem, p. 13. 
71. ibidem, p. 14. 
72. ibidem, p. 18-19. 
73. ibidem, p. 19. 
74. J. Peters CSsR, 'De plaats van den persoon in de hedendaagse philosophie', in: 
De Persoon. Verslag van de Dertiende Algemene Vergadering der Vereniging voor 
Thomistische Wijsbegeerte. Bijlage van Studia Catholica (Nijmegen 1948), p. 19-42. 
Citaat op p. 30. 
75. ibidem, p. 34. 
76. ibidem, p. 36. 
77. J. Peters CSsR, 'Marcel. De getuige van het Zijnsmysterie', in: J. Peters CssR 
(red.). Hedendaagse visies op den mens, p. 178-204. Citaat op p. 190. 
78. J. Peters CSsR, 'Hedendaags denken en christelijke geest', in: L.J. Rogier (red.), 
Denken uit geloof en leven in de tijd (Utrecht-Brussel 1959), p. 59-79. Citaat op p. 
71-72. Zoals vrijwel iedereen in die tijd heeft Peters niet begrepen, dat Sartre in L'être 
et le néant het bestaan te kwader trouw beschrijft. De "passion inutile" (zoals het 
verlangen een god te zijn) is het streven van de mens die leeft in het teken van de 
kwade trouw. Sartre beschouwt dit streven zeker niet kenmerkend voor het menselijk 
bestaan als zodanig. Zie de dissertatie van J. Amtz, De liefde in de ontologie van Jean-
Paul Sartre (Nijmegen 1960). 
79. ibidem, p. 72. 
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80. Robbers publiceerde diverse malen over Gabriel Marcel. De noem hier: 'Fransche 
existentie-philosophie van Gabriel Marcel', in: Bijdragen, 4(1941), p. 1-27; Gabriel 
Marcel. Zijn betekenis voor het katholieke denken. Uitgave van het Geert Groóte 
Genootschap, nr. 721 ('s-Hertogenbosch 1961); Samenzijn in trouw. Gedachten van 
Gabriel Marcel. Reeks aggiornamento. Deel 4 (Haarlem 1967). 
81. M. Blondel, Le problème de la philosophie catholique, Parijs 1932. 
82. H. Robbers SJ, 'Het "existentialisme" ', in: De Linie, 1 november 1946. 
83. H. Robbers SJ, Existentialisme. Uitgave van het Geert Groóte Genootschap, nr. 
629. 's-Hertogenbosch 19532, p. 66. 
84. J. Peters CSsR, 'Over de vrijheid van Gods kinderen', in: Katholicisme en 
geestelijke vrijheid (Utrecht-Brussel 1951), p. 30-46. Citaat op p. 36. 
85. ibidem, p. 36; p. 42. 
86. ibidem, p. 38. 
87. Een brandende vraag die van katholieke zijde aan de existentiefilosofie werd 
gesteld was, in hoeverre het mogelijk was vanuit een analyse van de eigen existentie te 
komen tot een inzicht in de diepere lagen van het zijn waarvan deze existentie deel 
uitmaakte. Sluit men zich bij het navorsen van de persoonlijke existentiële beleving 
niet geheel op in het eigen ik en wordt daardoor niet de pas afgesneden naar een 
realistische metafysica? Voor Peters staat het vast, dat men vanuit de beleving van de 
eigen existentie toegang kan hebben tot de structuur en de zin van het zijn. Sterker 
nog: de totaliteit van het zijn is slechts bereikbaar vanuit onze ervaring van zijn-in-het 
zijn. Immers, onder de vele zijnden is er slechts een zijnde, dat zich van binnenuit aan 
mij openbaart en dat is het zijnde dat ik zelf ben. De hier geciteerde voordracht van 
Peters over de plaats van de persoon begon dan ook met de volgende woorden: "Alle 
metaphysiek is in haar uitgangspunt anthropologisch, of zij het weet of niet of zij het 
wil of niet. Voor ons is er geen toegang tot het zijn in zijn geheel, dan vanuit het 
zijnde dat wij zijn - dat ieder van ons voor zichzelf is. Dat is de plaats van waar uit ons 
philosopheren aanvangt." Voorwaarde is echter wel, aldus Peters, dat de wijsbegeerte 
zich openstelt voor het zijn en zich niet opsluit in de "zijnseenzaamheid" van het eigen 
bestaan. 
De Leuvense hoogleraar A. Dondeyne (1901-1983) was dezelfde mening toegedaan. Op 
de twaalfde algemene vergadering van de Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte in 
1947, die gewijd was aan het thema 'Kenleer en Metaphysiek', sprak hij over het 
'Belang voor de Metaphysica van een accurate beschrijving van de mens als kennend 
wezen' (in: Kenleer en metafysiek. Verslag van de Twaalfde Algemeene Vergadering van 
de Vereeniging voor Thomistische Wijsbegeerte. Bijlage van Studia Catholica 
(Nijmegen 1947), p. 37-51). Hierin stelt hij onomwonden, dat de metafysica als vraag 
naar de zin van het zijn-als-geheel noodzakelijkerwijs wortelt in ons bestaan. Zij is 
"dan ook onvermijdelijk een menselijke metaphysiek, geconditioneerd door de 
bestaanssituatie van ons mens-zijn" (ibidem, p. 38). Een menselijke metafysica is 
volgens Dondeyne geen schepping van het autonome verstand, maar vormt de 
uitdrukking van de wijze waarop de concrete zijnsorde zich aan de mens openbaart. Voor 
de metafysica is een fenomenologische beschrijving van het menselijk bestaan dan ook 
onmisbaar. 
Ondanks het groeiende enthousiasme voor de existentiële fenomenologie bleef haar 
relatie met de metafysica aan spanning onderhevig. Toepassing van de fenomenologie 
bleef immers het risico in zich houden om het 'voor-mij-zijn' van de wereld gelijk te 
stellen met het zijn als zodaning. Een voorbeeld van dergelijke subjectivistische 
reductie vond plaats in het werk van W. Luypen OESA (1922-1980), wiens opvattingen 
door onder andere Peters fel werden bekritiseerd. Zie C.E.M. Struyker Boudier & H.M.A. 
Struyker Boudier, 'Uit de geschiedenis van een wijsgerige vereniging', p. 88-90. Zie 
verder over Luypen: C.E.M. Struyker Boudier, Wijsgerig leven in Nederland en België. 
Deel ƒ//. In Godsnaam, p. 107-117. 
88. Zie voor de geschiedenis van het tijdschrift Esprit : M. Winock, Histoire 
politique de ¡a revue 'Esprit' 1930-1950 (Parijs 1975). 
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89. In de filosofie van Mounier en De Rougemont, die werd omgedoopt in 
'personalistisch socialisme', vond ieder wel wat van zijn politieke of religieuze 
achtergrond terug. Zo stelde een van de daar aanwezige voortrekkers van de 
doorbraakbeweging, de sociaal-democraat W. Banning (1888-1971) in zijn 'Terugblik' 
op die tijd, dat het personalistisch socialisme "naar verschillende fronten kon en moest 
worden geïnterpreteerd": "Voor onze rooms-katholieke vrienden betekende het de 
aanvaarding van een bepaald type 'socialisme' en dus een springen buiten de 
overheersende traditie van solidarisme; voor de van ouds christelijk-historischen 
betekende het de erkenning van een radikalisering in de politieke en sociaal-
ekonomische rekonstniktie; voor de oude sociaal-demokraten een afwijzing van 
proletarische levensbeschouwing en de erkenning van de gemeenschap van personen als 
norm. Ik zou niet graag beweren, en nog minder bewijzen, dat wij, de zes of negen 
initiatiefnemers, toen onder het begrip 'personalistisch socialisme' hetzelfde verstonden 
- daartoe ook had in Europa deze idee te verscheiden bronnen. Maar de idee duidde een 
geestelijk gebeuren, een innerlijke stuwing en wilsrichting aan, die - eindelijk in 
Nederland, na hoeveel machteloos gepraat! · in staat bleek om samen te binden tot 
gemeenschappelijk handelen." (W. Banning, 'Terugblik', in: J.M. van Veen (red.), 
Terugblik en perspectief. Willem Banning (1888-1971) (Baam 1972), p. 7-72. Citaat 
op p. 61-62.) 
90. In het geval van Mounier, Maritain en andere katholieke auteurs lag deze 
ontwikkeling in de scholastiek zelfs ten grondslag aan hun personalistische filosofìe. 
91 . De grondslag voor het solidarisme als officiële katholieke sociale leer werd 
gelegd door Leo ХШ in zijn encycliek Rerum Novarum (1891). De opvattingen van Leo 
ХШ werden verder uitgewerkt en gesystematiseerd door de jezuïeten Heinrich Pesch SJ 
(1854-1926), Victor Cathrein SJ (1845-1931) en August LehmkuhlSJ (1834-1918). 
Veel werk van Pesch is in het Nederlands vertaald, vooral door de katholieke jurist en 
politicus Ρ J.M. Aalberse. Ik noem hier Bevolking en bevolkinsvraagstukken, 3 din. 
(Leiden 1923) en Katholieke staats- en maatschappijleer, 4 din. (Leiden 1908-1911). 
92. F. Weve OP, Sociaal-wijsgerige opstellen, Tilburg 1948. Zie verder over Weve: 
C.E.M. Struyker Boudier, Wijsgerig leven in Nederland en België 1880-1980. Deel II. 
De Dominicanen, p. 151-156. 
93. L.M.H. Joosten, Katholieken en fascisme in Nederland 1920-1940, Hilversum 
1964; Utrecht 19822 
94. J. Bank, Opkomst en ondergang van de Nederlandse Volks Beweging (NVB), 
Deventer 1978, p. 23. 
95. Zie over De Quay als politicus: J. Rogier, Een zondagskind in de politiek en 
andere christenen. Opstellen over konfessionele politiek in Nederland van Colijn tot 
Cals (Nijmegen 1980). 
96. J. Smiers, Cultuur in Nederland 1945-1955. Meningen en beleid, Nijmegen 
1977, p. 62-65. 
97. De corporatistische maatschappijopvatting, die lange tijd het katholieke 
maatschappelijke denken beheerste, vloeide voort uit het scholastieke solidarisme. 
Volgens het solidarisme is de zelfstandigheid en zelfwerkzaamheid van de persoon in 
het sociaal-economisch leven het best gewaarborgd in beroepsstanden of corporaties 
waarin burgers van eenzelfde economische groep - zowel de werkgevers als de 
werknemers - met elkaar samenwerken. Deze verschillende corporaties staan met elkaar 
in een functioneel of "organisch" verband. Als maatschappelijk geheel kennen de 
corporaties boven zich de staat, die slechts in de corporaties ingrijpt, wanneer een van 
hen zijn grenzen overschrijdt dan wel niet in staat is aan zijn maatschappelijke functies 
te voldoen. Deze (beperkte) rol van de staat vloeit voort uit het subsidiariteitsbeginsel 
volgens welk ieder wezen zoveel mogelijk zijn eigen autonomie moet behouden om op 
eigen kracht en naar eigen door God meegegeven vermogen zijn plaats in het geheel, 
dat is in de samenleving als organisch verband, in te nemen. Het katholieke 
corporatisme sluit in bepaalde opzichten aan bij de in de jaren vijftig in de sociaal-
democratie vigerende opvatting over de "geleide economie" volgens welke de 
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ontwikkeling van de menselijke persoonlijkheid het meest gebaat is bij een door de 
staat geordende economie waarin aan de lagere sociaal-economische organen zoveel 
mogelijk autonomie dient te worden toegekend en waarin kapitaal en arbeid in plaats 
van elkaar te bestrijden harmonieus met elkaar samenwerken. 
98. Edward Brongersma was op twintigjarige leeftijd bekeerd tot het katholieke 
geloof. Na een rechtenstudie was hij enige tijd werkzaam als advocaat en vervolgens als 
wetenschappelijk hoofdambtenaar van het Criminologisch Instituut van de 
Rijksuniversiteit te Utrecht. In 1940 promoveerde hij op een omvangrijk proefschrift 
over de corporatistische staatsordening in het Portugal van S alazar: De opbouw van een 
corporatieven staat. Het nieuwe Portugal (Utrecht 1940). Tijdens de Tweede 
Wereldoorlog was Brongersma medewerker van het katholieke verzetstijdschrift 
Christofoor. Van 1953 tot I960 was hij redacteur van het tijdschrift Ter Elfder Ure. 
Van 1946 tot 1950 en van 1962 tot 1977 was hij lid van de Eerste Kamer voor de 
Partij van de Arbeid. 
99. E. Brongersma, Personalistisch socialisme naar katholiek inzicht, Rotterdam 
1945. p. 23. 
100. ibidem, p. 24. 
101. ibidem, p. 25. 
102. ibidem, p. 25. 
103. ibidem, p. 32. 
104. J. Bank, Opkomst en ondergang van de Nederlandse Volksbeweging (NVB),p. 
25. 
105. Op 14 december 1941 verbood Seys-Inquart de Nederlandsche Unie. 
106. De overstap van Ruygers en Brongersma van het scholastieke personalisme naar 
het personalistisch socialisme bleef niet zonder kritiek. Zo vond er in het Katholiek 
Cultureel Tijdschrift van 1946 een felle discussie plaats over het personalistisch 
socialisme en de NVB met aan de ene kant Geert Ruygers en aan de andere onder meer de 
jezuïeten G. Mulders SJ enH. Geurtsen SJ (geb. 1910). Onder de kop Klare Begrippen 
stelde Geurtsen, dat het personalistisch socialisme voor de katholiek onaanvaardbaar is, 
omdat de fundering van de verhouding tussen mens en gemeenschap in Gods wezen door 
het personalistisch socialisme als een persoonlijke zienswijze wordt afgedaan. Wordt 
op deze wijze misschien een praktisch platform geschapen voor onderlinge 
samenwerking, voor de katholieken betekent deze leer noodzakerlijkerwijs een 
"afglijden van ons ideaal, van ons geestelijk fundament naar een lager vlak, een offeren 
en opofferen van idealen die wij niet offeren kunnen" (H. Geurtsen SJ, 'Klare 
Begrippen. Ideaal en werkelijkheid', in: Katholiek Cultureel Tijdschrift, 2(1946), deel 
1, p. 110-112). Volgens Geurtsen moet het personalistisch socialisme openlijk 
uitkomen voor de goddelijke grondslag van de menselijke samenleving, "of anders holt 
het den menselijken persoon uit, ontdoet hem van zijn diepste wezen en vervalt het in 
een heidense ethiek" (H. Geurtsen SJ, 'Klare Begrippen. Personalisme en Socialisme', 
in: Katholiek Cultureel Tijdschrift, 2(1946) deel 1, p. 190-193). 
Ook Mulders kantte zich tegen het verdoezelen door de NVB van de "laatste zedelijke en 
religieuze nonnen" omwille van de praktisch-politieke samenwerking. De NVB dient 
zich over deze normen uit te spreken en met name de katholieke leden van deze 
beweging. Niet alleen "om hun niet-katholieke medeleden in eigen rijkdom te doen 
delen", maar ook "om zelf niet door onverschilligheid in godsdienstige overtuiging te 
worden aangetast" (G. Mulders SJ, 'Het Open Vizier. N.V.B, en Christendom', in: 
Katholiek Cultureel Tijdschrift, 1(1945/1946). deel 2, p. 32). 
107. G. Ruygers, Socialisme Vroeger en Nu, Haarlem 1945, p. 80. 
108. ibidem, p. 82. 
109. ibidem, p. 82. 
110. ibidem, p. 91. 
111. ibidem, p. 82. 
112. ibidem, p. 87. 
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113. Voorstanders van deelname aan de NVB waren Ruygers, Brongersma en personen 
als Joan Willems, de psycholoog J.Th. Snijders (geb. 1910), de criminoloog W. Pompe 
(1893-1968) en de jurist E. Sassen. Ook De Quay maakte zich aanvankelijk sterk voor 
de doorbraakbeweging, maar haakte later af om zich te gaan inzetten voor een politieke 
hergroepering van de katholieken. Ruygers, Willems en Snijders maakten later de 
overstap naar de PvdA om daar deel te gaan uitmaken van de Werkgroep van 
Katholieken in de PvdA. De eerste voorzitter (1946-1947) van deze werkgroep was E. 
Brongersma. Deze stap werd hun in katholieke kring en met name door het episcopaat 
niet in dank afgenomen. Voor sommigen, met name Snijders, heeft deze stap in hun 
beroepsuitoefening negatieve gevolgen gehad.(Zie Hoofdstuk 2, noot 128.) 
114. Naast onwil van de katholieken speelde in het afketsen van de doorbraak ook 
een rol de vraag of de NVB als politieke partij dan wel enkel als denktank voor 
politieke samenwerking moest fungeren. De discussie hierover heeft de NVB nog voor 
haar officiële oprichting in tweeën gespleten, hetgeen een krachtdadig optreden als 
nieuwe eenheidspartij van meet af aan heeft belemmerd. (Zie J. Bank, Opkomst en 
ondergang van de Nederlandse Volksbeweging (NVB), p. 31 e.v.) Na de oprichting van 
de PvdA gaf de NVB haar politieke aspiraties op en ging zij functioneren als een 
beweging voor geestelijke ontmoeting. Als orgaan van de beweging werd in 1948 het 
tijdschrift De Personalist opgericht, waarin ook katholieke intellectuelen als Peters en 
Pompe publiceerden. De NVB kwam daarbij onder de bezielende leiding te staan van de 
filosoof, pedagoog en natuurkundige Ph. Kohnstamm (1875-1951), die in de jaren 
twintig reeds een eigen Bijbels personalisme had ontwikkeld. (Zie Hoofdstuk 4.) 
Kohnstamm gaf de stoot tot de oprichting in 1949 van het Nederlands Gespreks 
Centrum te Driebergen, waar de verschillende geestelijke stromingen in Nederland elkaar 
konden ontmoeten. Het gespreks centrum werd een succes, in tegenstelling tot de NVB 
die in 1951 samen met het tijdschrift De Personalist ophield te bestaan. 
115. In de Partij van de Arbeid zouden onder meer opgaan: de Sociaal-Demokratische 
Arbeiderspartij (SDAP), de Vrijzinnig Democratische Bond (VDB) en de Christen-
Democratische Unie (CDU). Zie over de oprichting van de Partij van de Arbeid: H.M. 
Ruitenbeek, Het ontstaan van de Partij van de Arbeid, Amsterdam 1975. 
116. F.J.J. Buytendijk, 'Zur Phänomenologie der Begegnung', in: Éranos, 19(1950), 
p. 431-486. 
117. J.L. Prak, De psychotechniek der beroepskeuze, Groningen-Den Haag 1925, p. 
222-223. 
118. Volgens de aristotelisch-thomistische wijsbegeerte is de persoon of menselijke 
ziel uitgerust met verstand en vrije wil en is daardoor - in tegenstelling tot de dierlijke 
en plantaardige ziel - individueel, zelfstandig en onsterfelijk van aard ("persona est 
rationalis naturae individua substantia"). De persoon oefent haar werking altijd uit in 
gemeenschap met anderen en in verbinding met het lichaam waarmee ze een volledige 
zelfstandigheid vormt. Met haar inplanting in het lichaam krijgt de persoon van God 
een aantal potenties mee, die zij in haar stoffelijk bestaan dient te ontvouwen tot 
persoonlijkheid: een persoon 'is' men, een persoonlijkheid 'wordt' men. Een mens 
heeft een des te hogere graad van persoonlijkheid, naarmate zijn verschillende 
eigenschappen, karaktertrekken, activiteiten en handelingen voortvloeien uit zijn 
diepste wezenheid. 
119. N. Elias, Het civilisatieproces: sociogenetische en psychogenetische 
onderzoekingen, 2 din., Utrecht-Antwerpen 1982. 
HOOFDSTUK 2 
1. Aan de Rijksuniversiteit Groningen werd in 1927 bij het afscheid van de 
filosoof-psycholoog Gerard Heymans (1857-1930) diens leeropdracht in de filosofie 
gesplitst in een leeropdracht voor de filosofìe en een voor de psychologie en haar 
toepassingen. Voor beide leeropdrachten werden leerlingen van Heymans benoemd, 
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respectievelijk L. Polak (1880-1941) en HJ.F.W. Brugmans (1884-1961). Aan de Vrije 
Universiteit werd in 1929 het extra-ordinariaat in de pedagogiek en catechetiek van de 
theoloog J. Waterink (1890-1966) omgezet in een ordinariaat voor de pedagogiek, de 
psychotechniek en de verdere toepassingen van de psychologie. Tegelijk met de be-
noeming van Waterink werd aan de Vrije Universiteit de leeropdracht in de psychiatrie 
van L. van der Horst (1893-1978) uitgebreid met de experimentele psychologie. Aan de 
Gemeentelijke Universiteit van Amsterdam werd in 1932 de uit Hongarije afkomstige G. 
Révész (1878-1955) benoemd tot hoogleraar in de psychologie. In Utrecht kreeg Roels 
gezelschap van de uit de Oekraïne afkomstige experimenteel psycholoog AA. Grünbaum 
(1885-1932) die in 1928 werd benoemd tot bijzonder hoogleraar in de 
ontwikkelingspsychologie. In 1927 werd De Quay aan de Katholieke Economische 
Hogeschool te Tilburg benoemd tot lector in de psychotechniek om daar in 1933 het 
ambt te aanvaarden van hoogleraar in de bedrijfsleer en de psychotechniek. Aan de 
Rijksuniversiteit Leiden werd pas na de Tweede Wereldoorlog een leerstoel voor de 
psychologie ingesteld, welke werd ingenomen door A. Chorus (geb. 1909). Vanaf 1934 
werd hier de empirische psychologie gedoceerd door de bijzondere hoogleraar voor de 
pedagogiek R. Casimir (1877-1957). Naast deze ordinariaten en extra-ordinariaten werd 
in de loop van de jaren twintig en dertig nog een aantal privaatdocenten aangesteld 
voor met name de toegepaste psychologie. 
2. Volgens Wundt, die door de oprichting in 1875 van het eerste psychologisch 
laboratorium in Leipzig wel de 'vader van de experimentele psychologie' wordt 
genoemd, was de psychologie nog lang niet rijp genoeg voor praktische toepassing. 
Voordat de psychologie zich daaraan waagde moest eerst de structuur en werking van het 
bewustzijn in kaart zijn gebracht (W. Wundt, 'Ueber reine und angewandte Psychologie', 
in: Psychologische Studien, 5(1910), p. 1-47). Een voorbarige toepassing van de 
psychologie zou volgens Wundt ertoe kunnen leiden, dat de psychologie zich teveel 
ging concentreren op specifieke problemen uit de praktijk, waardoor het fundamentele 
onderzoek naar de psychische processen en de theorievorming daaromtrent zou worden 
verwaarloosd. Met uitzondering van Edward Bradford Titchener (1867-1927) waren 
vrijwel alle leerlingen van Wundt echter van mening, dat het weinig kwaad kon als een 
wetenschap zich al vast ging bezighouden met praktische vraagstukken, ook al bestond 
er nog weinig duidelijkheid over de grondbegrippen of over de betrouwbaarheid van de 
gehanteerde methoden. De later naar de Verenigde Staten geëmigreerde Hugo 
Münsterberg (1863-1916) stelde zelfs, dat het juist gevaarlijk was wanneer een 
wetenschap een instinctieve afkeer ging ontwikkelen voor de praktijk (H. Münsterberg, 
Psychologie und Wirtschaftsleben, Leipzig 1916, p. 3). Münsterberg voegde de daad bij 
het woord met de publicatie van een aantal werken over de praktische bruikbaarheid van 
de psychologie op het gebied van rechtspraak, psychotherapie en onderwijs (H. 
Münsterberg, On the witness stand (New York 1908); Psychotherapy (New York 1909); 
Psychology and the Teacher (New York 1909)). Münsterberg verwierf grote bekendheid 
met zijn aanpak van de 'menselijke factor' in de industriële productie, welke model 
stond voor de rond de Eerste Wereldoorlog opkomende psychologie van de arbeid. Naast 
Münsterberg propageerde Ernst Meumann (1862-1915) een experimenteel-
psychologische benadering van pedagogische vraagstukken (met name op het gebied 
van de didactiek), terwijl Karl M orbe (1869-1953) pionierswerk verrichtte op het gebied 
van de forensische psychologie en de reclamepsychologie. Emil Kraepelin (1856-1926), 
vooral bekend om zijn psychiatrisch-nosologisch systeem, hield zich bezig met 
experimenteel-psychologische studies van het arbeidsproces, waarbij vooral de 
vermoeidheid zijn aandacht had. Vooral de Amerikaanse leerlingen van Wundt waren in 
hun drang naar praktische toepassing niet te stuiten. Zo werd door James McKeen Cateti 
(1860-1944) en door Granville Stanley Hall (1844-1924) de experimentele psychologie 
toegepast op het gebied van onderwijs en opvoeding. Verder propageerde Walter Dill 
Scott (1869-1955) de toepassing van Wundts attentietheorieën op de presentatie van 
reclameboodschappen. 
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3 . Met de term psychotechniek (afkomstig van de Duitse psycholoog William Stern 
(1871-1938)) doelde men aanvankelijk op alle vormen van toegepaste psychologie 
(zoals de psychologie van het onderwijs, van de opvoeding, van de arbeid, van de 
rechtszaal enzovoorts). Later werd de term gereserveerd voor de psychologie van de 
arbeid (met inbegrip van de beroepskeuzeadvisering). 
4 . De psychologische test was ten dele een product van de differentiële psychologie 
(dit is de psychologie der individuele verschillen), waarvan de eerste principes werden 
geformuleerd door de Engelsman (en neef van Darwin) Francis Galton (1822-1911). In 
de jaren negentig van de vorige eeuw construeerde J.M. Catell de eerste psychologische 
test door Gallons proefmetingen van individuele verschillen te combineren met 
experimentele proeven uit het psychologisch laboratorium. Samen met de begin 1900 
door de Fransen Alfred В inet (1857-1911) en Théodore Simon (1873-1961) ontwikkelde 
intelligentietest maakte de psychologische test het mogelijk op 'wetenschappelijke' 
wijze individuen op hun onderlinge verschillen te analyseren en vervolgens te 
distribueren over de verschillende posities en sectoren in het onderwijs, de 
krankzinnigenzorg en het productieproces. 
5. H. Münsterberg, Psychologie und Wirtschaftsleben, Leipzig 1916. 
6. Zie R. ter Meulen & W. van Hoorn, 'Psychotechniek en menselijk verhoudingen. 
Bedrijfspsychologie in Nederland tijdens en kort na het interbellum', in: Grafiet, 1 
(1981), p. 106-155. 
7. In dit Mandement stond onder meer: "Niet alleen de ouders maar ook allen die 
hun plaats bekleeden, hebben de zware verplichting om te zorgen voor de Christelijke 
opvoeding der kinderen... Katholieke kinderen mogen geen neutrale scholen bezoeken 
noch gemengde scholen, die ook voor niet-katholieken openstaan. Het is evenwel aan 
de bisschop voorbehouden te beoordelen, in welke omstandigheden zulks, met 
inachtneming van bepaalde voorzorgsmaatregelen, kan worden geduld." (Codex Tit. 
XXII De Scholis, Can. 1372,1374.) Het Mandement was ondertekend door A.I. 
Schaepman, aartsbisschop van Utrecht, / . Zwijsen, aartsbisschop-bisschop van 's-
Hertogenbosch en de bisschoppen GJ3. Wilmer van Haarlem, JA. Paredis van 
Roermond en J. van Genk van Breda. 
8. De Cours catholiques waren bedoeld als een verkapte katholieke universiteit (of 
een aanzet daartoe) die in Frankrijk verboden was. Ook Moller heeft naar alle 
waarschijnlijkheid met de R.K. Leergangen universitaire pretenties gehad. Hij 
doorkruiste daarmee de plannen van de in 1905 opgerichte Radboudstichting die in 
dezelfde richting gingen. Botsingen tussen Moller en geestverwanten van de 
Radboudstichting waren dan ook niet van de lucht. Op initiatief van de 
Radboudstichting ging uiteindelijk op 17 oktober 1923 in Nijmegen de Katholieke 
Universiteit van start. Zie verder over deze conflicten J.A. Bornewasser.Vij/fc'g jaar 
Katholieke Leergangen 1912-1962, Tilburg 1962, p. 16 e.v. en G. Brom, Herleving 
van de Wetenschap in Katholiek Nederland, 's-Gravenhage 1930, p. 251 e.v. 
9. Onder andere in 's-Gravenhage, Rotterdam, Rotterdam, Roermond en Sittard. 
10. In het College van Curatoren zaten katholieke leiders als het Tweede Kamerlid 
baron A.I.MJ. van Wijnbergen (1869-1950), de hoogleraar en latere minister P.J.M. 
Aalberse (1871-1948) en de latere minister-president Ch. Ruys de Beerenbrouck (1873-
1936). 
11. J.A. Bomewasser.Vyffi'g jaar Katholieke Leergangen, p. 34. 
12. Diepen was in 1895 de oprichter en eerste-directeur van de Bisschoppelijke 
Kweekschool te 's-Hertogenbosch. In 1896 werd hij benoemd tot geestelijk adviseur 
van de R.K. Bond van Onderwijzers en in hetzelfde jaar tot Bisschoppelijk Inspecteur 
voor het Lager Onderwijs in het Bisdom 's-Hertogenbosch. Daarnaast was Diepen 
voorzitter van de in 1911 door het episcopaat opgerichte R.K. Schoolraad, uit hoofde 
waarvan hij een groot aandeel had in de lobby voor de gelijkstelling van de 
subsidiering van het bijzonder en openbaar onderwijs, die in 1920 wettelijk werd 
geregeld. 
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13. Ondanks zijn enthousiasme voor de moderne psychologie, bleef Diepen 
tegenover deze wetenschap reserves koesteren. Dit was althans de mening van Rutten, 
die na zijn benoeming tot hoogleraar in 1931 werd ontboden bij Diepen, in wiens 
bisdom de Katholieke Universiteit gelegen was. In een interview met R. Abma (1976) 
vertelde Rutten over dit bezoek het volgende. Diepen vroeg hem wat hij zich voorstelde 
te doen met de experimentele psychologie. Rutten antwoordde dat de gangbare werkwijze 
was: theorieën afleiden uit het experiment. "Dit klonk de bisscop verdacht in de oren; 
hij gaf Rutten dan ook te verstaan dat 'hij moest indachtig zijn dat hij weinig ervaren 
was en dat zijn kolleges niet in strijd mochten zijn met de vrijheid van de wil, en dat 
hij deze kwestie ook niet ter sprake mocht brengen'. Voor alle zekerheid beloofde 
Diepen te zullen bidden op de goede afloop 'van een zo riskante onderneming'. Verder 
was de bisschop van mening dat katholieke studenten hun tijd beter konden besteden 
aan bidden, dan aan de experimentele psychologie. Ook tegen de toepassing van de 
psychologie in bij voorbeeld opvoedingskwesties had hij bezwaren: de katholieke 
opvoeding was in zijn visie primair een kwestie van de katholieke moraalleer." (R. 
Abma, 'Psychologie en katholicisme- Een episode uit de geschiedenis van de Nijmeegse 
psychologie', in: Psychologie en Maatschappij, 7(1979), p.35-65). 
Gezien de bemoeienissen van Diepen met de R.K. Leergangen moeten de uitspraken van 
Rutten enigszins worden genuanceerd. Diepen was beter op de hoogte van de 
ontwikkelingen in de empirische psychologie dan Rutten ons wilde doen geloven. Dat 
neemt niet weg, dat hij, zoals zoveel anderen vertegenwoordigers van de clerus, 
bedenkingen had tegenover deze wetenschap en met name tegen die richtingen die de 
vrijheid van de wil in gevaar leken te brengen. 
14. J.A. Bomewasser, Vijftig jaar Katholieke Leergangen, p. 62. 
15. Het College van Curatoren besloot eerst te wachten op rijkssubsidie alvorens tot 
uitvoering van de plannen over te gaan. Diepen kon hierop niet wachten. In de winter 
van 1915 nam hij contact op met Mgr. JAS. van Schaik (1862-1927), president van 
het Aartsbisschoppelijk Seminarie te Culemborg, met het verzoek om diens mening 
over zijn plan. Hij vroeg Van Schaik tevens naar de mogelijkheid, of / . Hoogveld 
(1878-1942), toen leraar filosofie en empirische zielkunde aan het seminarie, de 
geplande cursus in de pedagogiek kon komen geven. Van Schaik sprak zijn goedkeuring 
uit, zowel over het plan als over de persoon van Hoogveld, die hij al eerder aan Diepen 
had omschreven als "voor alles te gebruiken". Diepen diende zich voor de aanstelling 
van Hoogveld te wenden tot de overheid van de laatste, de aartsbisschop van Utrecht 
Mgr. H. van de Wetering (1850-1929). Deze verleende zijn toestemming op voorwaarde 
dat Hoogveld in Culemborg zijn programma volledig bleef uitvoeren. (Zie voor een 
verslag van de briefwisseling tussen Hoogveld, Diepen en Van Schaik: Jos Aarts, 'Het 
Psychologisch en Paedagogisch Instituut der R.K. Leergangen 1915-1940', in: 
Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 32(1940), p. 79-136.) 




20. Moller koos voor Opvoeding en Onderwijs voor een wekelijkse verschijning, 
aangezien "het veel verkiesliker is, 52 keer in het jaar een tamelijk korte les te krijgen 
in zo'n vak, dan 12 keer een erg lange" (H. Moller, 'Inleiding'). 
21 . Zoals Lectuur en Geschiedkundige Bladen, opgericht in respectievelijk 1904 en 
1905. 
22. In hetzelfde jaar werd het Bijblad voor Taal en Letteren, dat vanaf 1913 was 
opgenomen in Opvoeding en Onderwijs, verzelfstandigd tot het Tijdschrift voor Taal en 
Letteren. Terwijl dit laatste tijdschrift in 1941 ophield te bestaan, zette het Tijdschrift 
voor Zielkunde en Opvoedingsleer na de Tweede Wereldoorlog zijn verschijning voort 
om in 1955 met het Vlaams Opvoedkundig Tijdschrift te fuseren tot het Tijdschrift voor 
Opvoedkunde. Vooral na de omdoping in 1918 zou Mollers psychologisch-
paedagogisch tijdschrift zich ontwikkelen tot de wetenschappelijke 'broer' van het meer 
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op de praktische pedagogie gerichte Ons Eigen Blad, dat in 1913 werd opgericht door de 
fraters van het R.K. Jongensweeshuis te Tilburg en dat voor een groot deel werd gevuld 
met op maat gesneden stukjes van de legendarische fraieiSigebertus Rombouts (1883-
1962). 
23. Na studies in de filosofie en theologie respectievelijk in Valkenburg (bij J. 
Fröbes (1866-1947) ) en Maastricht volgde Lamers colleges in Leiden, waar hij zijn 
M.O.-acte Duits haalde. Hij was vervolgens werkzaam als leraar duits, eerst aan het 
Willibrorduscollege te Katwijk en daarna aan het Canisiuscollege te Nijmegen. Later 
bracht Lamers het tot professor aan en rector van het filosofisch college van de 
jezuïeten in Oudenbosch, dat hij in 1927 onder de naam Berchmanianum overplaatste 
naar Nijmegen. De laatste jaren van zijn leven was Lamers actief als rector van het 
theologisch college van de jezuïeten in Maastricht, dat onder zijn leiding eveneens in 
een nieuw gebouw trok. 
24. Tussen 1911 en 1918 leverde Lamers aan Opvoeding en Onderwijs zo'n kleine 
honderd bijdragen. 
25. Met Petrus van Luyk SJ (1870-1939) en Isidorus Vogels SJ (1860-1929) 
behoorde Lamers tot de oprichters in 1914 van Malmbergs Pedagogische Bibliotheek. 
Hij droeg verder bij aan de oprichting en organisatie van de R.K. Paedagogische Weken, 
die vanaf 1921 vanuit de R.K. Leergangen werden opgezet. Voorts was hij redacteur van 
het Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer en van het tijdschrift voor 
beroepskeuze Aanleg en Beroep. Tot zijn belangrijkste opvoedkundige activiteiten 
behoorde de oprichting in 1928 van het tijdschrift Dux, dat gericht was op het 
katholieke jeugdwerk en dat hij tot 1934 leidde. 
26. De weergave van Lamers opvattingen over de naturalistische pedagogiek is 
gebaseerd op zijn artikelenserie (onder de naam G.L.): 'Moderne Opvoeding', in: 
Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 6(1914), p. 153-162; p.185-191; p. 
208-212; p. 225-233; p. 265-273; p. 281-290. 
27. G. Lamers SJ, 'Moderne Opvoeding', p. 188-189. 
28. Lamers wijst hier op het belang van het verwerven van een habitus of blijvende 
gerichtheid in het zinnelijk streefvermogen. Het begrip habitus werd binnen het 
Thomisme naar voren geschoven door de jezuïet Francesco Suarez (1548-1617). Het zou 
een sleutelfunctie gaan vervullen binnen diens voluntaristische variant van het 
Thomisme. Volgens Suarez is de vorming van een habitus noodzakelijk, omdat alleen 
op die wijze het zinnelijke streefvermogen in staat is prompt en zonder moeite de rede 
te volgen. Zie voor een uitgebreide uiteenzetting: C. Sporken AA, 'Gemoedsleven en 
Suareziaanse moraal', in: Bijdragen, 23(1962), p. 341-365. 
29. Een beknopte uiteenzetting over het voluntarisme kan men vinden in Hoofdstuk 
3. par. 3.1. 
30. G. Lamers SJ, 'Moderne Opvoeding', p. 210. 
31 . Zo geven J.J. Verbeeten en A. Vincent als antwoord op de vraag "wat is 
opvoeding?": "De opzettelijke stelselmatige leiding om den jongen mensch, door de 
harmonische ontwikkeling van zijn lichamelijke en geestelijke vermogens, in staat te 
stellen, zelfstandig en met goed gevolg zijn levensdoel na te streven, noemen wij 
opvoeding" (J.J. Verbeeten & A. Vincent, Opvoeding en Onderwijs. Leerboek der 
Paedagogiek, 's-Hertogenbosch 1907, p. 7). Deze auteurs legden eveneens de nadruk op 
karaktervorming als doel van de opvoeding: "De opvoeding streeft er naar, met den 
steun van Gods genade, door het onderwijs en de tucht de edele eigenschappen te 
ontwikkelen, de slechte neigingen te leeren bedwingen en den wil zoo krachtig te 
maken, dat het kind later in alle omstandigheden zich zelf kan beheerschen en daardoor 
zal handelen volgens zedelijke en godsdienstige beginselen. Wie dat doet, bezit een 
zedelijk godsdienstig karakter. De karaktervorming is dus het middelpunt van geheel de 
opvoedkundige werkzaamheid; alle opvoedingsmiddelen ontleenen hun waarde aan den 
invloed, dien zij hebben op den wil; kennis, die den wil niet krachtiger maakt en niet 
leidt tot zelfbeheersching, heeft voor de opvoeding geen waarde." (J.J. Verbeeten &. A. 
Vincent, ibidem, p. 10-11.) 
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Vergelijk ook de opvattingen van J. Hoogveld: "De wettigheid van het opvoedersgezag, 
de ongeordende natuur van den mens met zijn bovendrijvende slechte neigingen, het 
nog-niet-ontvankelijk zijn of tenminste niet voldoende-ontvankelijk-zijn voor redelijke 
motivering van den jongen mens zijn de gronden, waarop de wettigheid en 
noodzakelijkheid rusten van mechanisme, dril en dwang in de opvoeding. Zij zijn zeker 
minderwaardige middelen, maar een noodzakelijk kwaad". (J. Hoogveld, 'Het 
vrijheidsbeginsel in de opvoeding', in: Keur uit de werken van Prof.dr. J. Hoogveld, 
Groningen 19522, p. 278-290. Citaat op p. 289). Volgens Hoogveld is een dergelijk 
gezag noodzakelijk, opdat de jeugdige later "zelfstandig zijn weg zal kunnen gaan, d.i. 
met vrije wil, zal weten te volbrengen, wat rede en geweten eisen". (J. Hoogveld, 
ibidem, p. 286). Door het leren beheersen van het driftleven en het aankweken van een 
juiste "motievenbundel" zal de latere volwassene vrij komen te staan tegenover zijn 
eigen natuur. Gezag en vrijheid vormen wat dit betreft geen "contradictorium": redelijk 
gezagsuitoefening staat gelijk aan opvoedenfof vrijheid. Niet in vrijheid, want "als de 
opvoeder... de loopband afdoet, dan is in de meeste gevallen het resultaat met zekerheid 
te voorspellen" (p. 286). 
32. G. Lamers SJ, 'Moderne Opvoeding', p. 284. 
33. ibidem, p. 284. 
34. ibidem, p. 283. 
35. ibidem, p. 283. 
36. ibidem, p. 283. 
37. ibidem, p. 286. 
38. bidem, p. 289. 
39. ibidem, p. 289. 
40. ibidem, p. 290. 
4 1 . G. Lamers SJ, 'Foerster als onze gids in de opvoeding'. Dux, 2(1928), p. 49-
59. 
42. De Opvoedkundige Brochurereeks stond onder redactie van frater S. Rombouts. 
43 . Gervasius OFMCap, Bovennatuurlijke paedagogiek. Opvoedkundige 
Brochurenreeks. Nr. 6. Tilburg (1923)19252, p. 14. 
44. De Eucharistische Kruistocht was een initiatief van de Belgische priester Edw. 
Poppe (1890-1942) en werd in Nederland op touw gezet door de priester F. Frencken 
(1886-1946). In de Eucharistische Kruistocht werd geprobeerd de schadelijke gevolgen 
van fabrieksarbeid bij meisjes, zoals geloofsafval en "seksuele ontsporingen", op te 
vangen door de vorming van kleine groepen die in speciaal daartoe opgezette huizen 
werden voorbereid op de ontvangst van de sacramenten, met name de H. Communie. Het 
doel was een zodanige zedelijke verheffing van het meisje, dat zij klaar was voor haar 
"ware" taak in dit leven, namelijk echtgenote te zijn en moeder van een kroostrijk, 
katholiek arbeidersgezin. 
45. Gervasius OFMCap, Bovennatuurlijke Paedagogiek, p. 17. 
46. G. Lamers SJ (Desiderius), 'Om het bestaan der pedagogische psychologie', in: 
Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 3(1911), p. 474-475; 'Zenuwziekten door 
overlading', in: Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 4(1912), p. 1-10. 
47. G. Lamers SJ (Desiderius), 'Pedagogische psychologie en schoolwezen', 
Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 4(1912), p. 469-473. Citaat op p. 471. 
48. Na een studie aan het Angelicum te Rome, waar hij in 1904 promoveerde, keerde 
Hoogveld eind van dat jaar naar Nederland terug. In 1906 werd hij belast met het 
onderwijs in de wijsbegeerte en empirische zielkunde aan het Aartsbisschoppelijk 
seminarie te Culemborg. Daar kreeg hij slechts zijdelings met pedagogische 
vraagstukken te maken. (J. Hoogveld, 'Ter inleiding', in: Keur uit de verzamelde werken 
van Prof Dr. J. Hoogveld, p. XI-XIV). 
49. J. Hoogveld, 'De wetenschappen rondom de paedagogiek', in: Keur uit de 
verzamelde werken van Prof Dr. J. Hoogveld, p. 144-165. In dit verband zijn p. 156-
159 van belang. 
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50. ibidem, p. 145-150. 
51. ibidem, p. 156-159. 
52. J. Hoogveld, 'Over enige Kindergebreken in het licht der hedendaagse 
psychologie', in: Keur uit de verzamelde werken van Prof.Dr. J. Hoogveld, p. 291-299. 
Citaat op p. 291. 
53. ibidem, p. 291. 
54. ibidem, p. 291. 
55. Moller was vanaf de oprichting rector van de R.K. Leergangen. In 1920 nam hij 
ontslag na een hooglopende ruzie. Hij werd opgevolgd door Mgr.Th. Goossens. 
56. Na een studie bij de jezuïeten in Stonehurst, die door hem voortijdig werd 
afgebroken, studeerde Roels psychologie en filosofie in Leuven, bij onder andere 
Michotte van den Berck. Via deze raakte hij vertrouwd met de Aktpsychologie van 
Oswald Külpe en zijn Würzburger Schule (Karl Buhler (1879-1963), Narziss Ach 
(1871-1946), Henry J. Watt (1879-1925), Otto Selz (1881-1944). Karl Marbe enA.A. 
Grünbaum ). Tegen de zin van Wundt (die de tijd daar nog niet rijp voor achtte) was 
Külpe rond de eeuwwisseling begonnen met experimenteel onderzoek naar hogere 
bewustzijnsprocessen (willen, denken, associëren, herinneren enzovoorts). Deze 
processen werden ter onderscheiding van de bewustzijnstn/ioiufen (die tot op dat moment 
het belangrijkste object van onderzoek vormden) bewustzijns/uncfi« of A kt e 
genoemd. Uit de experimenten van Külpe en zijn medewerkers was gebleken, dat 
denken, oordelen, herinneren, begrijpen en andere verstandelijke processen gestuurd 
werden door 'beeldloze' processen (imageless thought). Nadat Karl Marbe in 1901 
daarvoor de term "Bewußtseinslage" had geïntroduceerd, sprak Narziss Ach naderhand 
van "determinerende tendenzen". Daarmee doelt Ach op psychische processen die het 
bewustzijn op intentionele wijze richten op bepaalde doelen of objecten in de 
omgeving. Deze processen of determinaties zijn volgens Ach onbewust en blijven ook 
voor retrospectieve analyse ontoegankelijk. De invloed en sterkte van deze onbewuste 
tendenzen is echter wel meetbaar door middel van experimenteel onderzoek. In zijn 
vroege werk toonde Roels zich een fervent aanhanger van de Aktpsychologie. Gezien 
zijn jezuïtische achtergrond is het niet verwonderlijk, dat hij vooral gecharmeerd was 
van de wilspsychologie van Ach. Hij wijdde hieraan verscheidene publicaties, die 
werden gebundeld in De psychologie van den wil (1916), als derde deel verschenen in 
Malmberg's Pedagogische Bibliotheek. 
57. Hoogveld en Moller grepen de benoeming van Roels aan om in het derde 
cursusjaar (1917-1918) te komen tot een breder opzet van de leergang in de 
pedagogiek. Zo werden als aparte vakken naast de wijsbegeerte en de psychologie (met 
als docenten Hoogveld en Roels) ingesteld: Godsdienstleer (met het accent op de 
moraaltheologische aspecten van de pedagogiek), Hoofdzaken uit de biologie, 
fysiologie en anatomie. Hoofdlijnen uit de wijsgerige en systematische pedagogiek en 
Algemene en bijzondere didactiek. Als docenten werden aangesteld Gervasius voor de 
godsdienstleer en de arts B. Melt гор voor de medische lessen. De historicus H.F.M. 
Hutjbers (1881-1929) gaf een cursus in de methodiek van het geschiedenisonderwijs en 
hetzelfde werd door Moller gedaan voor het onderwijs in de taal- en letterkunde. Voor de 
historische pedagogiek bestond lange tijd een vacature, evenals voor de algemene en 
bijzondere didactiek. In het cursusjaar 1921-1922 zou in de vacatures voor deze laatste 
twee vakken worden voorzien met de benoeming van Lamers voor de algemene didactiek 
terwijl voor de bijzondere didactiek werd aangesteld JJ. Verbeeten (1874-1949) 
voormalig directeur van de Bisschoppelijke Kweekschool te Echt. Het docentencorps 
van de leergang pedagogiek veranderde verscheidene malen van samenstelling. Zo was 
Hoogveld, die in 1923 aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen was benoemd tot 
hoogleraar in de Inleiding in de wijsbegeerte, logica, critica, zielkunde, algemene 
metaphysica, algemene ethiek en algemene paedagogiek, in 1927 gedwongen zich te 
beperken tot de cursus algemene pedagogiek. De wijsbegeerte droeg hij over aan de 
capucijn en oud-student Paschasius OFMCap (Petrus J.G. van de Meeren) (1889-1981) 
die vier jaar later weer ontslag nam. Het filosofieonderwijs in de cursus die in 1922 in 
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Utrecht was gestart had Hoogveld in 1923 al overgedragen aan de priester IJ.M. van 
den Berg (1890-1970). Deze was in 1921 de opvolger van Hoogveld in Culemborg en 
was in 1929 vanwege de Radboudstichting in Utrecht benoemd tot bijzonder hoogleraar 
in de wijsbegeerte als opvolger van Beysens. In 1932 legde Hoogveld, die tal van 
andere maatschappelijke functies op zich nam (zoals geestelijk adviseur van de R.K. 
Matigheidsbeweging Sobrietas, van de Internationale Unie van Katholieke 
Vrouwenbonden en van de Katholieke Montessoristichting) ook zijn functie neer als 
docent pedagogiek. Zijn taak werd overgenomen door de capucijn Joannes O.FMCap 
(PAJ. Geijtenbeek) (1896-1976) die op dat moment als hoogleraar in de wijsbegeerte 
was verbonden aan het filosofisch college te Udenhout. Joannes was in 1930 al 
benoemd voor het onderwijs in de wijsbegeerte aan de cursus te Utrecht als opvolger 
van Van den Berg en in 1931 in Tilburg als opvolger van Paschasius. Met het vertrek 
van Hoogveld kreeg Joannes de algemene pedagogiek, de algemene didactiek en de 
wijsbegeerte in zijn portefeuille. 
Ook Roels nam ontslag. In 1927 legde hij zijn functie neer als docent aan de cursus te 
Utrecht en in 1929 nam hij ook ontslag in Tilburg. Behalve door professorale 
bezigheden werd Roels steeds meer in beslag genomen door maatschappelijke 
activiteiten, vooral op het gebied van de beroepskeuzeadvisering en de selectie van 
personeel. Hij werd in beide cursussen opgevolgd door zijn assistent Rutten, die in 
1929 zijn leermeester tevens opvolgde als bijzonder hoogleraar in de psychologie te 
Nijmegen. 
58. Roels bracht hiertoe een aantal instrumenten mee uit het laboratorium van 
Winkler te Utrecht waar hij als assistent werkzaam was. Voorbeelden daarvan waren de 
tachistoscoop, de kaartenwisselaar van Ach, de lippensleutel van Miiller-Pilzecker en 
andere instrumenten voor het meten van reactietijden, geheugencapaciteit, associatie- en 
attentievermogen enzovoorts. Een uitvoerige beschrijving van deze instrumenten door 
Roels zelf treft men aan in: J.D.J. Aengenent & Gir. L. Wesseling Mzn., Handboek der 
Zielkunde met toepassing op onderwijs en Opvoeding, Bussum 19182. 
59. Zr. Eugenia (M. van Kuyk), 'De Telegram proef, in-Tijdschrift voor Zielkunde en 
Opvoedingsleer, 14(1922), p. 244-260; F. Smits (Broeder Heribeitus), 'Een onderzoek 
naar het kritisch vermogen bij kinderen van 12-16 jaar', 'm.Tijdschrift voor Zielkunde 
en Opvoedingsleer, 19(1927), p. 29-54. 
60. Zr. Eugenia (M. van Kuyk), 'De psychologie van de onderwijzer', in: Tijdschrift 
voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 13(1921), p.113-145; p. 329-362; F. Roels, 'De 
psychologische karakteristiek van den onderwijzer', uv.Tijdschrifi voor Zielkunde en 
Opvoedingsleer, 13(1921), p. 146-179. Het onderzoek van Eugenia en Roels was een 
enquête-onderzoek onder 296 onderwijzers en onderwijzeressen met als doel het 
vaststellen van de voor het onderwijs relevante psychologische kwaliteiten. 
61. Zie over Volmer en zijn propaganda voor het Taylorstelsel: K. Bertels, 'Hoe 
arbeid en sociologie elkaar niet kregen; Nederland 1890-1920', in: Grafiet, 1(1981), p. 
72-104. 
62. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf. Reeks Z ie lkundig 
verwikkelingen. Dl. 1.4, Amsterdam 1920, p. 18. 
63. Jac. van Ginneken SJ, Zielkunde en Taylorsysteem. Reeks Zielkundige 
verwikkelingen. Dl.1.1, Amsterdam 1918, p. 14. 
64. ibidem, p. 15. 
65. ibidem, p. 8. 
66. ibidem, p. 8-9. 
67. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 19. 
68. ibidem, p. 31. 
69. Jac. van Ginneken SJ, Zielkunde en Taylorsysteem, p. 66-67. 
70. ibidem, p. 67. 
71 . ibidem, p. 95. 
72. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 20. 
73. ibidem, p. 29 
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74. ibidem, p. 
75. ibidem, p. 13. De achturige werkdag werd (met de 45-urige werkweek) ingevoerd 
in 1919 ab concessie van rechts na de Opstand' van Troelstra. Na twee jaar werd ten 
gevolge van de in 1920 ingetreden economische recessie weer een langere werktijd 
ingevoerd (bijna 9 uur per dag en 48 uur per week). 
76. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 22. 
77. Roels publiceerde over dit onderwerp: Psychologie der reclame, Amsterdam 1938. 
78. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 134-135. 
79. ibidem, p. 136. 
80. Zie over het solidarisme: Inleiding, par. 6. 
81. Vergelijk bijvoorbeeld de brochure van de David de Kok OFM & M. Krijgsman, 
Het Taylorsysteem. Ons standpunt tegenover de bedrijfsleiding volgens het 
Taylorsysteem (Utrecht 1916). Krijgsman was hoofdbestuurder van de Nederlandse R.K. 
Metaalbewerkersbond. Pater De Kok publiceerde over het Taylorstelsel nog enkele 
artikelen: 'Loonstelsels, arbeidshoeveelheid en Taylorsysteem', in: De Katholiek, 1917, 
Dl. I, p. 350-371; Dl. II, p. 25-42; 'Nog eenige beschouwingen naar aanleiding van het 
Taylorstelsel', in: De Katholiek, 1918, Dl. I, p. 41-51; p. 105-108. 
82. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 133-145. 
83. De Katholieke Sociale Actie (KSA) was in 1903 opgericht om centraal leiding te 
geven aan de strijd van katholieke arbeiders en andere 'standen' en beroepen ter 
verbetering van hun sociale omstandigheden. De KSA had een eigen maandblad 
Katholiek Nederland, dat vanaf 1907 verscheen. De KSA hield zich verder bezig met 
enquêtes naar sociale problemen, het verspreiden van lectuur, het inrichten van 
bibliotheken, lezingen enzovoorts. In 1926 verloor de KSA haar karakter als 
leidinggevende centrale. Vanaf dat moment werden haar activiteiten vrijwel beperkt tot 
Filmkeuring, in samenwerking met de Katholieke Film Centrale. 
84. Jac. van Ginneken SJ, De rechte man op de rechte plaats. Reeks Zielkundige 
verwikkelingen. Dl. 1.2., Amsterdam 1918, p. 95 
85. F. Holthuizen, Studie over voorlichting bij beroepskeuze in Nederland. Reeks 
Economisch-sociale bibliotheek, dl. 10, 's-Gravenhage 1935, p. 54 e.v. 
86. ibidem, p. 20-23. 
87. F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, p. 32. 
88. Zo concludeert de Staatscommissie tot onderzoek naar de ontwikkeling van 
jeugdige personen van 13-18 jaar (de zgn. Commissie van Wijnbergen) in haar 
eindrapport van 1919, dat het "noodzakelijk is de instelling van een Centraal Instituut 
voor het geheele Rijk, waar wetenschappelijke onderzoekingen worden gedaan, waar 
ambtenaren worden opgeleid voor htm taak en waar wetenschappelijke en feitelijke 
gegevens, die voor de beroepskeuze van veel belang zijn, worden verzameld" 
(Eindverslag van de Staatscommissie tot onderzoek naar de ontwikkeling der jeugdige 
personen van 13-18 jaar ('s-Gravenhage 1919), p. 169. Geciteerd bij J. Holthuizen, 
Studie over voorlichting bij beroepskeuze in Nederland, p. 30). De Commissie van 
Bijstand voor de Arbeidsbemiddeling liet zich een jaar later in dezelfde zin uit. Speciaal 
door de minister opgedragen om rapport uit te brengen over een doelmatige opzet van 
de beroepskeuzevoorlichting stelt deze commissie in een rapport in 1920, dat de 
efficiëntie sterk zou kunnen worden bevorderd door de oprichting van een Centrale 
Voorlichtingsdienst bij Beroepskeuze. Deze zou onder meer tot taak moeten hebben: 
"Leidraden samenstellen en z.g. tests, statistieken bewerken, gegevens over opleiding 
en leerlingwezen verzamelen en uitgeven, cursussen organiseeren voor de opleiding van 
beroepsadviseurs en zich op de hoogte stellen en houden van de ontwikkeling hier te 
lande en in het buitenland." (Rapport uitgebracht door de Centrale Commissie van 
Bijstand voor de Arbeidsbemiddeling ('s-Gravenhage 1920), p. 8. Geciteerd bij J. 
Holthuizen, Studie over voorlichting bij beroepskeuze in Nederland, p. 31). 
88. F. Holthuizen, Studie over voorlichting bij beroepskeuze, p. 62 e.v. 
89. Dit betekende niet, dat er in de neutrale bureaus geen rekening werd gehouden 
met eventuele godsdienstige belangen. Zo gingen sommige gemeenten over tot de 
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aanstelling van vertrouwenslieden bij de commissies. Deze zouden de belangen moeten 
behartigen van de verschillende religieuze groeperingen. Verder werd bij de 
samenstelling van de commissies vaak gelet op een evenwichtige verhouding tussen de 
verschillende godsdienstige en politieke groeperingen. Deze maatregelen werden 
overigens door de katholieken als onvoldoende beschouwd. Men hield de 
beroepskeuzeadvisering liever in eigen hand. 
90. Andere centrale instanties waar "wetenschappelijk verantwoorde" 
beroepskeuzeadviezen werden uitgebracht, dan wel informatie hierover werd verstrekt, 
waren de Dr. D. Bosstichting in Groningen, die onder leiding stond van Brugmans, en 
het in 1921 opgerichte Psychotechnisch Laboratorium van de G.G. & G.D. van 
Amsterdam. Dit laboratorium, dat geleid werd door de artsen G. van Wayenburg (1862-
1926) en J. Lubsen (1880-1955) bracht onder meer adviezen uit aan schoolartsen en het 
gemeentelijk bureau voor advizering bij beroepskeuze. 
91. In de redaktie van Aanleg en Beroep namen zitting: Jac. van Ginneken SJ, G. 
Lamers SJ, B. H. de Groot pr. en G. Zegers. 
92. De oprichting van het R.K. Instituut tot opleiding van jeugdleiders en 
voorlichters bij beroepskeuze kwam tot stand in overleg met het Centraal Zielkundig 
Beroepskantoor, de R.K. Leergangen en de Interdiocesane Jeugdcommissie. Men kon er 
een tweejaarlijkse cursus volgen voor jeugdleider dan wel beroepskeuzevoorlichter. 
93. H. van Oostrum, ' "Keurig, kwiek en katholiek." Het verhaal van De Graal', in: 
Bijvoegsel Vrij Nederland, 1982, nr. 34, p. 3-27. Citaat op p. 25. 
94. In zijn 'Terugblik' op de geschiedenis van de Katholieke Universiteit Nijmegen 
wijdde de historicus L. Rogier de volgende beschouwing aan het 'fenomeen' Van 
Ginneken: "De meest indrukwekkende, ja geruchtmakende figuur in de letterkundige 
faculteit en trouwens in heel de universiteit, was de Jezuïet Jac. van Ginneken, een man 
met een zo grillige persoonsstructuur, dat wel nooit iemand met hem geheel in het reine 
zal komen. Zijn leven leek een doorlopend poseren; hij oefende zich naar eigen zeggen 
dagelijks voor de spiegel in wat hij 'het apostolaat van de glimlach' noemde. Hij 
bezette de leerstoel van de Nederlandse taal en letteren, de vergelijkende Indogennaanse 
taalwetenschap en het Sanskrit. Had het aan hem gelegen, dan zou hij er nog wel een 
paar leeropdrachten bijgenomen hebben, want hij gevoelde zich à la Bilderdijk bevoegd 
voor welhaast alle wetenschappen: o.a. de psychologie, de etnologie, de biologie, en 
aarzelde nooit die terreinen te betreden... De faam van zijn veelzijdigheid bevestigde hij 
door een ware stroom van geschriften. Onvervaard betrad hij terreinen, waarop hij niet 
thuis was en maakte daarop soms buitelingen, die elk ander met schaamte vervuld 
zouden hebben, maar die hij met stalen gelaat als harmonisch in de voorstelling 
passend placht voor te stellen. Zo plaatste hij in het gedenkboek bij koningin 
Wilhelmina's zilveren regeringsjubileum (1923) een bijdrage over de lotgevallen der 
katholieken in de jongste kwarteeuw, die de ene blunder op de andere stapelt, en 
herdrukte dit stuk zelfs in een van zijn bundels, de kritiek negerend, die er allerwege op 
geoefend was... Vermaard waren in de jonge jaren van de universiteit zijn 's Zaterdagse 
colleges, toegankelijk voor iedereen en dan ook een attractie voor heel de stad. Daarop 
ontzag hij zich niet de kraste uitspraken te doen. Eens weidde hij in zulke ongesluierde 
termen uit over het particuliere leven van dichter P.C. Boutens, dat er een politiezaak 
van kwam, die ten gevolge had, dat de colleges niet langer openbaar mochten zijn. Het 
moet op een van die colleges geweest zijn, dat hij trekken in zijn eigen gezicht 
aanwees als kenmerkend voor het genie. In een faculteitsvergadering deelde hij eens mee 
niet te kunnen meewerken tot het opmaken van een aanbeveling voor de Nobelprijs, 
omdat hij zelf daarvoor natuurlijk in aanmerking kwam. Deze en andere stalen van 
verregaand egotisme kunnen verklaren, dat Schrijnen hem in een brief aan zijn broer, de 
bisschop, 'een gek' noemde en Nolens hem karakteriseerde als een 'megalomaan'. En 
toch bleef hij tot zijn dood op 22 oktober 1945 de glorie van de universiteit." L.J. 
Rogier, 'Terugblik', in: Katholieke Universiteit Nijmegen 1923-1973. Een 
documentenboek. (Bilthoven 1974), p. 15-47. Citaat op p. 25-28. Rogier merkte op, 
dat Van Ginneken misschien wel de grootste taalgeleerde was die Nederland in deze eeuw 
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heeft voortgebracht. Zijn proefschrift, met als titel Grondbeginselen der psychologische 
taalwetenschap. Eene synthetische proeve, 2 Delen, Lier 1907-1909 (In Franse 
vertaling verschenen als Principes de linguistique psychologique. Essai de synthèse, 
Amsterdam 1907), wekte grote internationale verwachtingen. Deze heeft hij, mede door 
zijn 'stuntwerk' op velerlei terrein, nooit weten waar te maken. 
95. Volgens Rogier werd Van Ginneken, die in 1916 op veertigjarige leeftijd was 
benoemd tot lid van de Koninklijke Academie, in 1919 krachtens een plebisciet onder 
neerlandici als "geniaal taalgeleerde" voorgedragen voor de vacerende leerstoel van Jan 
te Winkel (1847-1927) aan de Gemeentelijke Universiteit van Amsterdam. De 
gemeenteraad van Amsterdam wenste echter geen jezuïet te benoemen. 
96. Geciteerd bij F. Holthuizen, Studie over voorlichting bij beroepskeuze, p. 83. 
97. ibidem, p. 83. 
98. Zie over Mgr. M. Verhoeven en pastoor B.H. de Groot: J. Roes, 'Dux 1927-
1970', in-.Tussen jeugdzorg en jeugdemancipatie. Een halve eeuw jeugd en samenleving 
in de spiegel van het katholieke maandblad Dux 1927-1970 (Baam 1979), p. 26-60. 
99. In 1922 werd met de Interdiocesane Jeugdcommissie een gesprek gevoerd over 
een fusie tussen deze organisatie en de Raad van Beheer van het Centraal Zielkundig 
Beroepskantoor. Veel verder is men in dit gesprek niet gekomen: de Interdiocesane 
Jeugdcommissie droeg de beroepskeuzevoorlichting een warm hart toe, maar beperkte de 
samenwerking op dit terrein tot deelname aan de redactie van Aanleg en Beroep (in de 
persoon van Lamers en De Groot) en het leveren van bijdragen aan dit tijdschrift. In 
1934 werd er opnieuw overleg gevoerd tussen beide instanties, maar ook toen werden er 
geen concrete resultaten geboekt. 
100. Vooral de gemeentelijke bureaus werden het slachtoffer van bezuinigingen. In 
1940 waren er nog 39 beroepskeuzebureaus, waarvan S van protestants-christelijke en 
10 van katholieke signatuur. De overige 24 waren neutraal (particulier of gemeentelijk) 
van karakter. (Cijfers ontleend aan Statistiek van de Voorlichting bij Beroepskeuze, 
Centraal Bureau voor de Statistiek 1940) 
101. J. Th. Snijders, 'De psychologische voorbereiding van de overgang naar 
industrie-arbeid', in: Praeadviezen. Ter concretisering van een welvaartsplan voor de 
provincie Noord-Brabant, Nr. 3 ('s-Hertogenbosch 1949), p. 23-42. 
102. Samen met de demobilisatie leidde dit proces ertoe, dat in 1950 in ons land 120 
instellingen van beroepskeuze werden geteld," waarvan het merendeel particuliere 
instellingen betrof. In dit jaar werden plm. 63.000 beroepskeuzeadviezen uitgebracht, 
waarvan tegen de 54.000 op basis van psychotechnisch onderzoek. Meer dan een derde 
deel van deze adviezen werd uitgebracht door particuliere instellingen, waarbij de 
katholieke instanties zo'n 10.000 voor hun rekening namen. Het katholiek 
beroepskeuzewerk bleef ook na de Tweede Wereldoorlog overtuigd van de grote 
pedagogische en levensbeschouwelijke belangen die aan de beroepskeuzevoorlichting 
zouden zijn verbonden. De (tijdens de bezetting verbroken) contacten werden 
onmiddellijk hersteld en er werd een Centrale van R.K. Bureaux voor Beroepskeuze 
opgericht. Een belangrijke ontwikkeling was de gezamenlijke oprichting in 1947 door 
de Katholieke Universiteit Nijmegen en de Katholieke Economische Hogeschool Tilburg 
van het Gemeenschappelijk Instituut voor Toegepaste Psychologie (GUP), dat in 
Nijmegen, Tilburg en Eindhoven vestigingen opende. Aan deze vestigingen waren 
speciale afdelingen voor beroepskeuzeadvisering verbonden. Opmerkelijk was verder de 
hernieuwde interesse van de vakbonden: tussen 1946 en 1948 werden door de Katholieke 
Arbeiderssbeweging (KAB), psychologische adviesbureaus geopend, welke in 1948 en 
1949 werden overgenomen door de diocesane raden van overleg voor de gezamenlijke 
standsorganisaties. Aldus ontstonden vier diocesane stichtingen in Utrecht, Haarlem, 
Roermond en 's-Hertogenbosch. De diocesane stichtingen in het Zuiden van het land 
werkten samen met de bestaande psychologische instituten, terwijl die in het Noorden 
hun heil zochten in de oprichting van eigen bureau's met adviseurs uit kringen van het 
onderwijs. Tenslotte ontwikkelde ook het Wit-Gele Kruis in Noord Brabant plannen 
voor een beroepskeuzedienst 
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De explosieve groei in het beroepskeuzewerk, die vooral plaatsvond in het zich snel 
industrialiserende Noord-Brabant, noopte tot een nieuwe centralisatie: op 2 maart 1951 
werd daartoe de Katholieke Centrale voor Beroepskeuzevoorlichting opgericht, waartoe 
het merendeel van de genoemde organisaties en instellingen toetraden. Met deze 
centralisatie hoopte men te komen tot een krachtige en onbelemmerde ontplooiing van 
het katholieke beroepskeuzewerk op financieel gezonde en wetenschappelijk 
verantwoorde basis. (Cijfers en verdere gegevens ontleend aan: J. Th. Snijders en F. 
Holthuizen, 'Problemen van het beroepskeuzewerk. Rapport van de Commissie van het 
Beroepskeuze-vraagstuk uit de Psychologische Afdeling van het Thijmgenootschap', in: 
Annalen van het Thijmgenootschap, 40(1952), p. 1-27.) 
103. Na het behalen van zijn onderwijzersacte aan de R.K. Kweekschool te Echt 
studeerde F.J.Th. (Theo) Rutten van 1921 tot 1926 aan de Rijksuniversiteit te Utrecht 
Nederlandse letterkunde alsmede wijsbegeerte met als hoofdvak psychologie. In 1928 
promoveerde hij summa cum laude aan de Katholieke Univeristeit te Leuven op het 
proefschrift Felix Timmermans. Het jaar daarop promoveerde hij in Utrecht bij Roels 
cum laude op het proefschrift Psychologische waarneming, een studie over 
gezichtsbedrog. In 1926 was hij aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen reeds 
benoemd tot wetenschappelijk assistent. In 1928 volgde zijn benoeming daar tot 
hoofdassistent, in februari 1931 tot buitengewoon hoogleraar (als opvolger van Roels) 
en in september 1933 tot gewoon hoogleraar in de empirische en toegepaste zielkunde. 
Van 1948 tot 1952 was Rutten minister van onderwijs, kunsten en wetenschappen. In 
1952 werd hij opnieuw benoemd tot hoogleraar in de faculteit letteren van de Katholieke 
Universiteit te Nijmegen, met als leeropdracht de algemene empirische psychologie met 
inbegrip van de inleiding tot de psychologie, de sociale psychologie en de 
bedrijfspsychologie. In hetzelfde jaar werd Rutten directeur van het Psychologisch 
Laboratorium. 
104. F.J.Th. Rutten, De mens en de machine, Heerlen 1938, p. 11. 
105. ibidem, p. 11. 
106. ibidem, p. 12. 
107. ibidem, p. 12. 
108. W.P.J. (Willie) Willems, die in Roermond was geboren, studeerde filosofie en 
psychologie te Leuven. Samen met Igor Caruso werkte hij daar aan een studie over het 
morele leven van het kind (I. Caruso & W.J.P. Willems, 'L'étude de la vie morale', in: 
Nova et vetera. 16(1934), p. 266-273. Caruso, die later bekendheid verwierf als 
psychotherapeut, promoveerde in 1936 bij Α. Fauville op dit onderwerp met het 
proefschrift La notion de responsabilité et de justice immanente chez l'enfant. Na het 
behalen van zijn licentiaat in 1934 promoveerde Willems in 1935 bij Fauville op het 
proefschrift Experimenteele studie over het karakter van den Toevallijder (Roermond 
1935). Na zijn promotie ging Willems als assistent werken in het laboratorium van 
Rutten. In 1939 werd hij benoemd tot hoofd van de pas opgerichte Psychotechnische 
Dienst van de Staatsmijnen. 
109. Staatsmijnen in Limburg. Gedenkboek bij gelegenheid van het vijftigjarig 
bestaan, Heerlen 1952, p. 365. 
110. F..J.Th. Rutten, Training en opleiding tot vakman, Amsterdam 1947, p. 6. 
111. ibidem, p. 6. 
112. ibidem, p. 6. 
113. Het aantal leerlingen van de OVS steeg regelmatig. Op 1 januari 1951 bedroeg 
het in totaal 1708: op de Wilhelmina 268, op de Emma 490, op de Hendrik 319 en op 
de Maurits 631. Bron: Staatsmijnen in Limburg, p. 367. 
114. De uit het Limburgse Stramproy afkomstige Jac. van Dael was in 1924 in Leuven 
gepromoveerd in de wijsbegeerte met als hoofdrichting de experimentele psychologie. 
In de tijd rond zijn promotie fungeerde hij als assistent in het psychologisch 
laboratorium van Roels. Na een aanstelling in 1936 als psycholoog bij de Rotterdamse 
havenwerkgevers, de Scheepvaart Vereniging Zuid, werd hij in 1939 aan de 
261 
Rijksuniversiteit te Utrecht toegelaten als privaat-docent voor de psychologie van het 
bedrijfsleven. 
115. Rutten en Vijftigschild gingen als arbeiders gekleed naar Katendrecht om daar op 
de voor havenwerkers gebruikelijke wijze werk en onderdak te vinden. Rutten vertelde 
hierover: "Ze hielden me voor een of ander klerkje dat zijn vingers niet had kunnen 
thuishouden, eruit getrapt was, en nou in de haven zijn heil zocht. Vier keer per dag 
lieten we ons monsteren, plunje op de rug, boekje in de hand. Als je geluk had werd je 
eruit gepikt; je kreeg dan een stempel in je werkboekje en je kon in de hoek gaan staan 
wachten op een bootsman. Als je niet werd gekozen, dook je een of ander café in. Het 
systeem herinnerde aan de tijd van de slavernij, het was mensonterend." Uit: M. 
Cuisinier e.a. 'Gesprek met professor Rutten', in TIK, 3(1967), p. 8-17. Geciteerd in R. 
Abma, 'Methodisch zonder confessie'. Uit de geschiedenis van de nijmeegse 
psychologie (Nijmegen 1983), p. 54. 
116. Over de Havenvakschool promoveerde F. Bernard in 1966 bij Rutten. De titel 
van het proefschrift luidde: De havenvakschool te Rotterdam. Een vergelijkend 
onderzoek tussen HVS en LTS (Groningen 1966). 
117. H. Braverman, Labor and Monopoly Capital, New York-London 1974, p.173. De 
elementaire bewegingen werden door Gilbreth "therbligs" genoemd (zijn eigen naam 
(voor een deel) achterste voren gespeld). Naast de stopwatch maakte hij gebruik van de 
chronocyclegraph (een foto van de werkplaats waarop de bewegingsbanen worden 
vastgelegd in de vorm van een heldere witte curve), stroboscopische beelden (waarin de 
verschillende houdingen van de arbeider vastgelegd worden door de lens van een camera 
open te houden) en de filmcamera. De observaties van de verschillende elementaire 
bewegingen werden opgetekend op therblig-kaarten, waarop elke beweging werd 
geclassificeerd onder naam, symbool, kleurcode en tijd (uitgedrukt tot in tienduizendsten 
van een minuut). Enkele van de symbolen zijn G (grasp), SH (search), TL (transport 
load), I (inspect) en W (walk). Elk symbool werd beschreven in termen van een 
machine. Zo was 'buigen' een beweging van de romp waarbij de heupen als "scharnieren 
fungeren". Elk type beweging werd verder onderverdeeld in een aantal subclassificaties. 
Zo had grijpen (G) de volgende subclassificaties: 
Gl Contact (oppakken van wafeltje door aan te raken met vingertoppen) 
G2 Klemmen (duim tegover vinger) 
G3 Omvatten (hand slaat erom heen) 
G4 Opnieuw omvatten (verschuiving van object om opnieuw contact te krijgen). 
118. De opdracht voor een beknopte opleiding van bouwvakkers werd door het 
Ministerie gegeven aan een driemanschap, bestaande uit R.C. van Ree van het 
Rijksarbeidsbureau, J.M. van Susante, assistent van het Psychologisch Laboratorium te 
Nijmegen en G.H. Trines, bouwkundig specialist. De Minister verzocht het 
Psychologisch Laboratorium te Nijmegen aan het experiment medewerking te verlenen. 
Volgens Rutten bood het verzoek aan assistenten van het laboratorium, dat door de 
oorlog met de grond gelijk was gemaakt, een "aantrekkelijk oefen-onderwerp". Deze 
assistenten waren (naast Van Susante) J. Snijders, P.A.M. Eliëns, K. van der Loo en J. 
van der Zee. (Bron: F.J.Th. Rutten, 'De "Methode van Nijmegen" bij de Nederlandse 
werkclassificatie', in: Gawein. 15(1966/1967), p. 117-136.) 
119. "Genoteerd werd wat zij deden, onder welke omstandigheden, in welke volgorde, 
welke handgrepen en welke herhaalverrichtingen zij met bepaald materiaal en 
gereedschap uitvoerden, welke typische wisselingen van plaats en lichaamshouding bij 
de diverse verrichtingen voorkwamen, welke de tijdsduur van de afzonderlijke 
vakhandelingen was in verhouding tot de totale tijd, welke kennis werd toegepast, in 
hoeverre men bij de uitvoering (volledig - na advies - in overleg) zelfstandig te werk 
ging, afhankelijk van instructies, van werktekeningen, controle, voorts welke de 
kritieke punten in het werk waren met kansen op verwonding of schade." (F.J.Th. 
Rutten, 'De "Methode van Nijmegen" bij de Nederlandse werkclassificatie', p. 118.) 
120. Zie noot 117. 
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121. Volgens Rutten hebben menselijke handelingen een "Gestalt"karakter, dat 
samenhangt met het "waarom" van de handeling: "De bedoeling van wat wij iemand zien 
doen kan ons verborgen zijn. Wat wil hij toch, is dan de vraag. Als het 'waarom' ons 
duidelijk is, zeggen we dat we de handeling begrijpen. Zien we iemand naar zijn auto 
gaan, een sleuteltje uit zijn zak halen, het portier openen, dan vatten we onmiddellijk 
de bedoeling die er 'achter' zit. De bedoeling zit er eigenlijk niet achter; ze is als 
component in de handeling besloten, erin belichaamd. Zij verenigt de veelheid van 
bewegingen en waarborgt tegelijk de verscheidenheid. Door ons inzicht in de middelen 
tot het doel, begrijpen we ook de onderdelen van de handeling, de hele reeks van 
lichaamsbewegingen, het terugslaan van een pand van de jas, de bewegingen van de arm 
in de drie dimensies die voor het openen van het autoportier worden uitgevoerd. Wij 
zien die als een geheel. De bijzonderheden zijn daarin opgenomen. Wat bij een 
gelaatsexpressie die wij in één oogopslag begrijpen, te noteren is, gebeurt ook hier. 
We zien de veelheid van veranderingen in een eenheid. De intuïtieve opvatting heft de 
onderscheidingen op. Bij het luisteren naar een melodie, het lezen van een gedicht, het 
kijken naar een schilderij dat ons aanspreekt, zijn het eveneens niet de afzonderlijke 
onderscheidbare klanken, woorden, penseelstreken, kleuren die het eerst onze aandacht 
hebben. Zoals in de klinische blik van de arts wordt het onderscheidene samengevat. 
Wij zien de eenheid in een veelheid en veelheid in de eenheid." (F.J.Th. Rutten 'De 
mens in de psychologie', in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie, 18(1963), p. 
261-288. Citaat op p. 270-271) Zie verder over Ruttens opvattingen over de het 
menselijk gedrag als "Gestalt": R. Abma, 'Psychologie en katholicisme- Een episode uit 
de geschiedenis van de Nijmeegse psychologie'. 
122. Rutten hechtte groot belang aan ritme tijdens de arbeidshandeling. Zo stelde hij 
in zijn voordracht De mens en de machine (1938): "Ritme maakt de arbeid 
gemakkelijker, het elimineert de half-automatische bewegingen die storend werken, het 
maakt het werk levend. Ritme verlicht de arbeid, omdat het betekent dat de 
verloopssnelheid van de arbeid van binnen uit bepaald wordt. Vaak werd verwaarloosd 
het principe, dat men eerst de werkmethoden moet corrigeren en wel zo, dat ze 
gemakkelijk ritmisch worden, en eerst daama de snelheid mag verhogen." (p.lS) 
123. Van de 59.000 mannen die in één van de centra hun opleiding ontvingen, bleek 
bij een onderzoek op 1 april 1963 ruim 90% in een functie overeenkomstig hun 
versnelde vakopleiding werkzaam te zijn. (Bron: F.Th.J. Rutten, 'De "Methode van 
Nijmegen" bij de Nederlandse werkclassificatie', p. 120.) Volgens Rutten werd de duur 
van de scholingen verlengd, vermoedelijk op grond van de overweging, "dat de korte 
opleidingstijd voor de economische waardering der betreffende beroepen nadelig kon 
zijn" (ibidem). 
124. F.Th.J. Rutten, 'De "Methode van Nijmegen" bij de Nederlandse 
beroepenclassificatie', p. 123. 
123. In 'Methodisch zonder confessie' bericht R. Abma over Ruttens 
functieclassificatie en haar relatie tot het loonbeleid als volgt: "Hoewel het systeem 
(van Rutten, RtM) onafhankelijk van overwegingen van loonbeleid was ontworpen, 
leek het daar wel bruikbaar voor. De regering had na de oorlog besloten tot een 
loonstop. Toestemming voor loonsverhoging werd slechts gegeven indien door middel 
van een werkklassifikatie kon worden aangetoond dat de lonen bij de landelijke 
ontwikkeling waren achtergebleven. De overheidskommissie die was aangesteld om 
'meer ordening in de lonen te brengen', zag zich echter door de praktijk van het 
loonbeleid achterhaald: na verloop van tijd maakten de groei van de produktiviteit en de 
krapte op de arbeidsmarkt dat de loonbepaling weer voorwerp van onderhandeling tussen 
kapitaal en arbeid werd." (p. 34) 
126. Na het behalen van zijn doctoraalexamen in 1930 promoveerde J.J.A. 
Vollebergh in 1958 cum laude bij Rutten op het proefschrift Bijscholing van 
volwassenen. Een leerpsychologische studie. In 1968 werd Vollebergh aan de 
Katholieke Universiteit te Nijmegen benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de Leer 
der interne organisatie. 
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127. M.J.M. Daniels behaalde in 1946 cum laude zijn doctoraalexamen in de 
psychologie bij Ruiten. In het laatste jaar van de oorlog was hij verbindingsofficier 
voor het Britse leger. Van 1947 tot 1949 werkte Daniels ab psycholoog bij de KLM. 
Van 1949 tot 19S3 had hij een algemene psychologische praktijk te Arnhem, waarbij 
hij ook werkzaamheden verrichtte voor het GUP. In 19S3 werd hij hoofd van de 
afdeling research van het GITP. In 1958 promoveerde Daniels cum laude bij Rutten op 
het proefschrift Onaangepastheid in de werksituatie. Een proefonderzoek in een 
industrieel bedrijf. Van 1957 tot 1959 was hij lector in de Collectieve psychologie aan 
de Katholieke Universiteit te Nijmegen. In 1960 werd hij aan de Technische Hogeschool 
te Eindhoven benoemd tot hoogleraar in de empirische psychologie en haar toepassing 
in het bedrijfsleven. 
128. Na studies in de filosofie en psychologie te Freiburg (Zwitserland), Leuven (bij 
Michette) en Nijmegen (bij Rutten) was Snijders assistent bij Rutten en vervolgens 
hoofdassistent aan het Pedagogisch Instituut van M. Langeveld (geb. 1905) aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht. In 1946 promoveerde hij bij Rutten op het proefschrift 
Zelfcorrectie en zelfcritiek bij kinderen in de kleuterperiode. Hij werd vervolgens 
voorgedragen voor het lectoraat wijsgerige antropologie, maar zijn benoeming werd 
geweigerd door de aartsbisschop op grond van zijn lidmaatschap van de Partij van de 
Arbeid. Snijders, een vurig pleitbezorger van de doorbraakbeweging (zie zijn brochure 
Partijvorming op principiële grondslag (Helmond 1945)), was actief in de Werkgroep 
van Katholieken in de PvdA samen met onder andere Geert Ruygers en Joan Willems 
(zie Inleiding, noot 113). Behalve politieke motieven hebben in de afwijzing van 
Snijders voor het lectoraat wijsgerige antropologie ook filosofische argumenten een rol 
gespeeld. De hoogleraar strafrecht W.J.A.J. Duynstee CSsR protesteerde bij de 
aartsbisschop J. de Jong (1885-1955) tegen de benoeming van Snijders omdat deze als 
empirisch psycholoog niet geschikt zou zijn voor de wijsgerige psychologie. Een 
ernstiger bezwaar tegen de benoeming van Snijders was volgens Duynstee, dat hij geen 
overtuigd thomist was. Een en ander zou blijken uit een stelling in het proefschrift van 
Snijders, waarin deze stelde dat voor de redelijke waardebepaling van een handeling niet 
het object, maar de intentie bepalend was. Volgens Duynstee, een autoriteit op het 
gebied van de moraaltheologie (zie Hoofdstuk 3), was dit een ernstige afwijking van de 
thomistische moraaltheologie die op precies het tegenovergestelde was gebaseerd. 
Uiteindelijk werd de Oostenrijkse filosoof S. Strasser (geb. 1905) in 1947 benoemd tot 
lector in de wijsgerige psychologie en anthropologie. In 1948 werd Snijders opnieuw 
door het episcopaat geweigerd, ditmaal voor het lectoraat in de praktische pedagogiek. 
Deze keer hebben alleen politieke motieven een rol gespeeld. Vooral de bisschop van 
Den Bosch, WPAM. Mutsaerts (1889-1964), had onoverkomelijke bezwaren tegen het 
lidmaatschap van Snijders van de PvdA en adviseerde negatief over zijn benoeming bij 
de aartsbisschop. In plaats van Snijders werd in 1949 JJ. Gielen (1898-1981) benoemd 
tot lector in de praktische pedagogiek. Tegen zijn benoeming tot lector in de 
psychotechniek aan de Katholieke Hogeschool te Tilburg had kardinaal De Jong geen 
bezwaar. In 1950 werd Snijders aan de Rijksuniversiteit te Groningen benoemd tot 
buitengewoon hoogleraar in de psychodiagnostiek, waama hij in 1954 als opvolger van 
Brugmans aan deze universiteit werd benoemd tot gewoon hoogleraar in de psychologie. 
(Zie voor de verwikkelingen rond de persoon van Snijders: Katholieke Universiteit 
Nijmegen. 1923-1973. Een documentenboek, p. 112-113; 165-169.) 
129. J.M. van Susante werkte tijdens de Tweede Wereldoorlog bij de Psychologische 
Afdeling van de Nederlandse Spoorwegen te Utrecht, die onder leiding stond van J. 
Luning Prak. Daarnaast verrichtte hij werkzaamheden voor Luning Prak in diens 
psychologisch adviesbureau te 's-Gravenhage. In 1947 studeerde hij af bij Rutten, 
waarna hij als psycholoog werd aangesteld bij de NS. Een jaar later werd hij (samen met 
J. Snijders) benoemd tot directeur van het GITP. In 1953 promoveerde Van Susante bij 
Rutten op het proefschrift De instructie-conferentie. Over het gebruik van de 
discussiemethode voor instructieve doeleinden in hst bedrijfsleven. Van 1956 tot 1970 
maakte hij deel uit van de directie van Océ van der Grinten te Venlo. 
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130. Zie noot 102. 
131. Jac. van Ginneken SJ, 'De methode der Zielevelden', in: Jac. van Ginneken SJ &. 
C D . Zegers, Handleiding bij beroepskeuze ('s-Hertogenbosch 1925), p. 234-265. Citaat 
op p. 249. 
132. ibidem, p. 249. 
133. Van Ginneken ontleende zijn methode aan het werk van de Duitse psycholoog 
Rudolf LammeI. (Zie: R. Lämmel, Intelligenz-Prüfung und Psychologische 
Berufsberatung (Zürich-Meilen 1922.) 
134. Volgens Van Ginneken is de term "zielevlekken" afkomstig van de boekbinder 
die de eerste silhouetten op bordpapier moest opplakken. De boekbinder zo vertelde hij, 
"had blijkbaar aan dat vreemde woord geen houvast genoeg voor zijn taalgevoel, en 
vergastte ons, reeds den tweeden keer, dat hij een reeks opgeplakte silhouetten 
terugbracht op de vraag: of wij nog nieuwe 'zielevlekken' hadden op te plakken." Van 
Ginneken vroeg zich af, "of mijn lezers het mij, ouden linguist, nu willen vergeven, dat 
ik na dit laatste taailesje van mijn Utrechtschen boekbinder ook van zielevlekken ben 
gaan spreken, en deze kostelijke volksharmonie veel doeltreffender vind dan mijn met 
zooveel moeite gezocht leenwoord". In: Jac. Van Ginneken SJ, Zielevlekken der 
Beroepskeus aanschouwelijkheid. Utrecht 1922, p. 9. Later hanteerde Van Ginneken in 
plaats van de term "zielevlek" die van "zieleveld". Lämmel gebruikte voor deze 
silhouetten overigens de term "Ingenogramm". 
135. De items waren grotendeels afkomstig van een vragenlijst die was opgesteld door 
de Duitse psycholoog Otto Lippmann. (Zie: O. Lippmann, Psychologische 
Berufsberatung, Ziele, Grundlagen und Methoden. Flugschriften der Zentralstelle für 
Volkswohlfahrt, Bnd. 12 (Berlin 1917)) 
136. Jac. Van Ginneken SJ, 'De methode der zielevelden', p. 252. 
137. ibidem, p. 254. 
138. F. Roels, 'Cultuurpsychologie en psychotechniek', in: Mededeelingen van het 
psychologisch laboratorium van de Rijksuniversiteit Utrecht, (1928), p. 1-9. Tevens in: 
Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 20(1928), p. 77-95. Citaat op p. 90. 
139. ibidem, p. 90. 
140. Een voorbeeld daarvan was het werk van Liming Prak, die vanaf 1924 als hoofd 
van het Psychotechnisch Laboratorium van Philips met eenvoudige doch methodisch 
onderlegde tests enkele duizenden sollicitanten per jaar testte. In vijftien jaar tijd 
werden in dit laboratorium 75.000 mensen getest, met als topjaar 1927 toen een kleine 
8000 sollicitanten werden onderzocht. Zie voor verdere beschrijving van Luning Praks 
activiteiten als selectiepsycholoog bij Philips: R. ter Meulen & W. van Hoom, 
'Psychotechniek en Menselijke Verhoudingen', p. 137-144. 
141. F. Roels, 'Cultuurpsychologie en Psychotechniek', p. 93. 
142. ibidem, p. 93. Dit betekende niet, dat Roels voor de "lagere" beroepen het bezit 
van bepaalde persoonlijke eigenschappen niet van belang vond: "Zelfs het beroep van 
loopjongen vereischt... bepaald eigenschappen, bij gemis waarvan hij een nagel aan de 
doodskist van zijn patroon wordt." (F. Roels, Psychotechniek van handel en bedrijf, 
p. 34). 
143. F. Roels, 'Cultuurpsychologie en psychotechniek', p. 93. 
144. ibidem, p. 94. 
145. ibidem, p. 88. 
146. De grondlagen voor de structuurpsychologie werden gelegd door de Berlijnse 
hoogleraar (en leerling van Dilthey) Eduard Spranger, die zijn inzichten onder meer 
uitwerkte in de werken Lebensformen (1913) en Psychologie des Jugendalters (1924). 
Spranger ging uit van het door Dilthey gemaakte onderscheid tussen 
natuurwetenschappelijke en geesteswetenschappelijke psychologie. Terwijl de 
natuurwetenschappelijke psychologie zich richt op elementen en causaal-verklarend te 
werk gaat, probeert de geesteswetenschappelijke psychologie te komen tot de innerlijke 
samenhang van de psychische verschijnselen door deze te begrijpen als onderdeel van 
een geheel. Spranger voerde voor deze geesteswetenschappelijke psychologie de term 
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structuurpsychologie in. Het totale psychische gebeuren, dat door hem gelijkgesteld 
wordt met de ziel, kan volgens hem begrepen worden als een structuur, dat wil zeggen 
als een innerlijk, georganiseerd geheel, waarvan de delen met elkaar in organisch 
verband staan en in hun werking en aard door dit geheel worden bepaald. De psychische 
structuur, waarin het "actieve Ik" als centrum fungeert, is gericht op het realiseren van 
culturele waarden. Zo realiseert de dichter met zijn gedichten bepaalde esthetische 
waarden, zoals de componist dat doet met zijn composities. Spranger maakt daarbij 
onderscheid tussen individuele structuur en super-individuele structuur: de individuele 
structuur of "subjectieve geest" bevat het geheel aan waarden van de individuele mens, 
terwijl de super-individuele structuur of "objectieve geest" de waarden bevat die buiten de 
individuele mens staan, dat wil zeggen het totale geestesleven of de cultuur van de 
mensheid. In navolging van Dilthey vat Spranger de cultuur op als een objectivatie van 
de individuele geesten. Zij omvat de volgende zes "hoofdvormen": staat, economie, 
gemeenschap, wetenschap, kunst en godsdienst. Deze objectieve cultuurwaarden zijn 
terug te vinden in de objectieve geest, maar zijn daar in een steeds wisselende, voor 
ieder individu verschillende verhouding aanwezig. Gewoonlijk domineert een van de zes 
waarden en beïnvloedt de overige vijf. Zo domineert bij een koopman de economische 
waarderichting en zal hij alle andere cultuurgoederen of waarden volgens die dominante 
waarde beoordelen. De structuurpsychologie die op deze wijze ook als 
"cultuurpsychologie" kan worden opgevat tracht na te gaan welke van de zes culturele 
waarden bij een individu overheersen. Zij gaat ervan uit, dat met elke waarde een 
"levensvorm" of persoonlijkheidstype correspondeert. Zij legt er echter de nadruk op, 
dat zo'n levensvorm altijd een ideaaltype is en nooit in zuivere vorm voorkomt. 
Spranger werkte zijn opvattingen met name uit naar de ontwikkelingspsychologie en 
pedagogie, waarbij hij de vorming der persoonlijkheid met behulp van cultuurwaarden 
het belangrijkste doel van de opvoeding noemde. 
147. Wat deze "werkelijke" cultuurpsychologie zou moeten inhouden maakte Roels 
niet duidelijk. 
148. F. Roels, 'Cultuurpsychologie en psychotechniek', p. 94-95. 
149. Bij andere gelegenheden liet Roels zich in min of meer dezelfde bewoordingen 
uit. Zo stelde hij in zijn openingstoespraak voor de Achtste Internationale Conferentie 
der Psychotechniek, die van 10 tot 14 september 1928 in Utrecht werd gehouden: "Sans 
base de psychologie culturelle l'examen psychotechnique ne peut ici rien donner, sans 
elle on ne peut pas s'élever au-dessus d'un diagnostic périphérique. Si la 
psychotechnique veut dépasser ce niveau, si elle veut faire un travail fructueux en ce qui 
concerne le diagnostic des aptitudes enracinés plus profondément dans la personnalité, 
si elle veut en outre dépasser la pure et simple psychologie du sujet et se vouer ainsi à 
la réalisation des buts que Münsterberg lui a signés à bon droit en dehors de la 
sélection, il lui faut changer son point de départ et chercher une base dans une 
psychologie culturelle du travail et du travailleur." (F. Roels, 'Discours d'Ouverture', in: 
Comptes-rendus du Cinquième Conférence Internationale de Psychotechnique Tenue â 
Utrecht 10-14 septembre 1928 (Utrecht-Nijmegen 1928), p. 18-26. Citaat op p. 23.) 
In deze toespraak pleitte Roels voor de inzet van de cultuurpsychologie bij het 
ontwerpen van beroepsbeelden om aldus recht te doen aan hun "complexité vivante": 
"Aussi ces analyses de métiers ne devaient-elles jamais se faire en faisant abstraction 
des personnes qui exercent les métiers, parce que les aptitudes nécessaires ne font pas 
seulement partie d'un ensemble, mais aussi d'un tout vivant. Avec l'aide de tests 
d'ensemble et de tests de comportement, empruntés immédiatement à la vie, on devrait 
ensuite examiner dans quelle mesure le candidat réalise l'image idéale du métier." 
(ibidem, p. 24) (Zie verder ook: F. Roels, 'Psychologie en psychotechniek bij de 
beroepskeuze', in: Verslag van het Nationaal Congres voor Beroepskeuze gehouden op 
29-30 december 1925 te Amsterdam (z.p z.j), p. 97-117; 'De taak van de psycholoog 
in het strafproces', in: Verslag van de bijeenkomst van het Psychiatrisch-Juridisch 
Gezelschap op 25 april 1931 te Amsterdam (Amsterdam 1931), p. 1-17.) 
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150. F.J.Th. Rutten, Nieuwe gezichtspunten in de methodiek der experimentele 
psychologie, Nijmegen-Utrecht 1931, p.19. 
151. Van Woesik was germanist en doceerde vanaf 1933 psychologie aan het 
Psychologisch-Paedagogisch Instituut van de R.K. Leergangen. 
152. G. van Woesik SJ, 'Nieuwste banen in Psychologie en Pedagogiek', in: Dux, 
5(1931/1932), p. 9-12. Citaat op. p. 10. 
153. ibidem, p. 10. 
154. ibidem, p. 11. 
155. Fr. S. Rombouts, Nieuwe banen in de psychologie, Tilburg 19499, p. 199. 
156. Rombouts publiceerde tussen 1911 en 1949 in totaal 771 boeken, brochures en 
artikelen. Een bibliografie hiervan is opgenomen in: Jos. Aarts (red.). Huldeblijk aan 
frater Sigebertus Rombouts. Bijdragen van Wetenschappelijk Nederland en Buitenland 
bij gelegenheid van het Vijftig-jarig Jubilé van Frater Sigebertus Rombouts (Voorhout 
1950), p. 279-305. In deze biliografie zijn niet opgenomen de talloze schoolboekjes en 
schooluitgaven die Rombouts naast bovengenoemd aantal werken publiceerde. 
157. Fr. S. Rombouts, Nieuwe banen in de psychologie, p. 207. 
158. G. Lamers SJ, 'Lexikon der Paedagogik in der Gegenwart', in: Dux, 
4(1930/1931), p. 145. 
159. J. Hoogveld, 'Eenheid en geheelheid in de opvoeding', in: Keur uit de werken 
van Profdr. J. Hoogveld, p. 198-205. Citaat op p. 199. 
160. ibidem, p. 200. 
161. ibidem, p. 203. 
162. Een voorbeeld hiervan is het werk van Mercier en zijn leerlingen. Hierin werd 
geprobeerd een verbinding tot stand te brengen tussen wijsgerige en empirische 
psychologie door de gegevens van de empirische psychologie te integreren in de kaders 
van de scholastieke psychologie. Hun leerboeken volgen geheel en al de opbouw van de 
scholastieke vermogensleer, opstijgend van de vegetatieve, via de sensitieve naar de 
intellectieve regio in de menselijke ziel. De gegevens van de empirische psychologie 
worden vervolgens keurig in dit schema met al haar nuances en onderverdelingen 
ingepast. Het werk van Mercier en de zijnen is nog progressief te noemen in 
vergelijking met een groot aantal andere katholieke denkers die de empirische 
psychologie ofwel fel bleven bestrijden danwei volstrekt negeerden. Velen bleven 
vastklampen aan de aristotelisch-thomistische psychologie als de enig echte zielkunde. 
Naast deze groepen was er een derde stroming die open stond voor de empirische 
psychologie en de resultaten daarvan opsomden naast de wijsgerige psychologie zonder 
enige poging tot theoretische verbinding of terreinafbakening tussen beide. Belangrijke 
exponenten van deze stroming zijn J. Fröbes (1866-1943) en J. Lindworsky (1875-
1939). Tenslotte was er als vierde stroming een groep auteurs die in een omhelzing van 
de empirische psychologie de wijsgerige psychologie de rug hadden toegekeerd zonder 
zich evenwel helemaal aan de invloed daarvan te (kunnen) onttrekken. Voorbeelden 
daarvan zijn in Nederland Roels en Rutten die zich volledig richtten op het empirisch 
onderzoek van het menselijk gedrag en haar toepassingen, maar bij wie toch noties 
bleven fungeren over de menselijke persoon als individuele, onsterfelijke en 
unificerende substantie achter en in de empirisch waarneembare verschijnselen. (Zie over 
de verschillende relatievormen tussen wijsgerige en empirische psychologie bij de 
katholieken: S. Strasser, 'Désiré Mercier et le problème de la psychologie 
néothomiste', in: Revue Philosophique de Louvain, 49(1951), p. 699-718. 
163. De Quay promoveerde in 1927 bij Roels op het proefschrift Het aandeel der 
sensorische en motorische componenten in het verloop van leer- en arbeidsproces 
(Utrecht-Nijmegen 1927). De Quay was hiermee de eerste promovendus in de 
psychologie in Nederland. Twee jaar na zijn promotie trad hij in dienst van de PTT, 
maar na een jaar nam hij weer ontslag om een adviseurschap te aanvaarden bij CA A 
Brenninkmeyer. Ook hier vertrok hij na een half jaar. In 1933 werd De Quay aan de 
Katholieke Economische Hogeschool te Tilburg, waaraan hij sinds 1927 als lector was 
verbonden, benoemd tot hoogleraar in de bedrijfsleer en psychotechniek. Tijdens de 
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Tweede Wereldoorlog vervulde De Quay een omstreden rol als oprichter en leider (samen 
met J. Linthorst Homan en L. Einthoven) van de Nederlandsche Unie. (Zie Hoofdstuk 1, 
paragraaf 6.) In 1946 werd hij benoemd tot Commisaris van de Koningin in Noord-
Brabant. Van 1959 tot 1963 was De Quay minister-president en van 1966 tot 1967 
minister van Verkeer en Waterstaat en vice-minister-president in het kabinet Zijlstra. 
Tegelijk met De Quay werd bij de PTT een andere leerling van Roels benoemd. Mevr. R. 
Biegel (1886-1943). Deze was in 1928 afgestudeerd in de wijsbegeerte met als 
hoofdvak psychologie. In 1929 maakte zij samen met De Quay een studiereis naar 
Zwitserland, waar zij werkten in het psychotechnisch instituut van Suter. Na een jaar 
kreeg Biegel bij de PTT een vaste aanstelling als psychotechnica. Zij hield zich bezig 
met selectie en -als een van de eersten in Nederland - de ergonomische aanpassing van 
apparatuur (zoals de doelmatige inrichting van loketten, de psychologisch juiste 
indeling van sorteerkasten en het ontwerpen van aangepaste stoelen en posten van 
telefonistes). Hoewel een leerlinge van Roels, was Biegel, als het ging om selectie van 
personeel, voorstandster van een "functiegerichte" benadering à la Luning Prak (zie 
verderop in dit hoofdstuk). In 1935 werd zij privaat-docent voor de psychotechniek aan 
de Technische Hogeschool te Delft. Biegel werd in 1942 vanwege haar Joodse afkomst 
onder druk van de bezetters uit haar functie bij de PTT ontslagen en naar Westerbork 
gedeporteerd, waar zij in 1943 zelfmoord pleegde. 
164. J.E. de Quay, 'De methoden in de psychotechniek', in: R.A. Biegel & I.E. de 
Quay, De psychotechniek en haar methoden ('s-Gravenhage 1929), p. 17-22. Citaat op 
p. 20. 
165. ibidem, p. 20. 
166. Als typologisch kader hanteerde De Quay het systeem van de Zwitserse 
psychotechnicus J. Suter (1882-1954), in wiens laboratorium in Zurich hij in 1929 
(samen met Biegel) enkele weken vertoefde. In de werkwijze van Suter werd een 
onderscheid gemaakt tussen geestelijke processen die aan een object gebonden zijn, 
zoals waarnemen, voorstellen, geheugen en denken, enerzijds en temperament en 
karakter (waaronder het wils- en gevoelsleven ) anderzijds. In zijn voordracht voor de 
PTT stelt De Quay, dat men voor een "zuiver beeld van de geheele persoonlijkheid" let 
"op de manier van waarnemen, voorstellen, denken enz., terwijl men de 
karaktereologische gegevens er doorheen weeft" (J.E. de Quay, 'De methoden in de 
psychotechniek', p. 20). Volgens De Quay heeft deze methode, waarin intuïtie, 
observatie en aanvoeling een belangrijke rol spelen, in Zwitserland tot betrouwbare 
resultaten geleid, zodat men kon zeggen, dat "de methode subjectief is, doch de 
resultaten objectief' (ibidem, p. 21). 
167. Jac. van Dael, Beschouwingen over beroepskeuzevoorlichting, 's-Hertogenbosch 
1938, p. 4. 
168. ibidem, p. 7-8. 
169. J. Th. Snijders,Ot/ecf/eve en subjectieve methoden in de toegepaste 
psychologie, Tilburg 1947, p. 8-9. 
170. ibidem, p. 9. 
171. ibidem, p. 9. 
172. ibidem, p. 9. 
173. ibidem, p. 11. 
174. ibidem, p. 13. 
175. ibidem, p. 14. 
176. ibidem, p. 14. 
177. Zie noot 140 van dit hoofdstuk. 
178. "Het experiment stelt vragen, wacht niet op toevallige en verwarde spontane 
mededeelingen. De experimentator is vakman, is geschoold en ingesteld, 
waarnemingsfouten, herinneringsvervalsching, voorbarige synthese of generalisatie 
spelen hem in veel geringere mate parten. Zijn resultaten zijn objectief, tot op zekere 
hoogte exact, worden direct genoteerd en blijven intact bewaard. Zijn methoden zijn 
vooTwillekeurige herhaling en variatie vatbaar... Experimenteele resultaten leiden 
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vanzelf tot notatie in cijfers, d.w.z. tot meten. En deze meting beteekent 
vergelijkbaarheid van resultaten, vrijmaking van persoon, tijd en plaats.... Geen enkele 
barometer op het gebied van menschenkennis geeft zoo duidelijke waarschuwingsseinen 
als het in cijfers uitgedrukte resultaat van een proefondervindelijk onderzoek. Geen 
betere prikkel voor hernieuwd onderzoek, voor diepere peiling, dan sterke variatie in de 
experimenteele resultaten en lage betrouwbaarheidscoëfficiënten... Hiertegenover heeft 
de intuïtieve menschenkennis geen enkel in de verste verte gelijkwaardig voordeel te 
stellen." (J.L. Prak, De psychotechniek der beroepskeuze, Groningen-'s-Gravenhage 
1925, p. 222-223.) 
179. ibidem, p. 222. 
180. ibidem, p. 231. 
181. "In de natuurwetenschappen, de biologie en de medische wetenschappen, hebben 
we te doen hebben met verschijnselen, die minder gecompliceerd, ondubbelzinniger 
bepaald en meer direct waarneembaar zijn dan de innig saamgeweven, voor zeer 
verschillende interpretatie vatbare en slechts · via den omweg over 
uitdrukkingsverschijnselen, analog ieredeneering en meest waarschijnlijke conclusie - te 
benaderen psychische processen. In de genoemde wetenschappen, met haar solide 
methodiek en verfijnde techniek, worden slechts speciaal door studie en belangstelling 
zich onderscheidende geesten tot de wetenschappelijke observatie toegelaten, na een 
training van meerdere jaren onder leiding van eersterangs experts, de hoogleeraren, elk 
gespecialiseerd op eigen terrein. Hiertegenover beschikt de onderwijzer, in den regel 
minder intelligent, minder algemeen ontwikkeld, en zonder een spoor van 
wetenschappelijke vakkennis op psychologisch gebied, slechts over een uiterst magere 
uitrusting om op veel moeilijker terrein den strijd aan te binden." (ibidem, p. 231-232.) 
182. "En dan zal wel blijken, dat de onderwijzer de hoofdlijnen van het psychogram 
zijner leerlingen liever uitzet op grond van uitvoerige en op gezette tijden herhaalde 
experimenteele onderzoekingen, dan op grond van subjectieve en onbetrouwbare ruwe 
waarnemingen. Niet enkel de betrouwbaarheid, maar ook de 'efficiency' van het 
testonderzoek zal de ruwe waarneming ver achter zich blijken te laten; de onderwijzer zal 
inzien, dat het resultaat van zijn moeite en tijd, besteed aan experimenteel onderzoek, 
veel keeren loonender is dan dat van de 'observatie bij het spel, bij schoolreisjes, in 
de zangles, bij het turnen enz.'. " (ibidem, p. 234-235.) 
183. F. Roels, 'Enkele kanttekeningen bij de dissertatie: "De psychotechniek der 
beroepskeuze" van den heer J.L. Prak', in: Tijdschrift voor Zielkunde en 
Opvoedingsleer, 17(1925), p. 78-95. 
184. "We spreken van een persoon, wanneer we te doen hebben met een volkomen 
zelfstandig individu, dat bovendien is toegerust met verstand en vrije wil en daardoor 
niet alleen zelfstandig, maar ook als heer en meester van zichzelf eigenmachtig kan 
optreden en op eigen verantwoordelijkheid te werk kan gaan." (I.J.M. van den Berg, 
'Persoon en persoonlijkheid', in: Jos. Aarts (red.), Huldeblijk aan frater Sigebertus 
Rombouts , p. 41-56. Citaat op p. 46.) 
185. J.P.(Paul) Ellerbeck studeerde van 1930 tot 1933 filosofie aan het 
Berchmanianum te Nijmegen en van 1933 tot 1938 psychologie bij Rutten. In 1939 
promoveerde hij bij Rutten op het proefschrift Een geval van schijndoofheid. Menselijk 
handelen onderstelt representatief gebruik van vitale aandoeningen. Vervolgens 
studeerde hij van 1939 tot 1942 theologie aan de Katholieke Universiteit te Leuven. In 
1943 werd hij aan het Berchmanianum benoemd tot professor in de empirische 
psychologie. Ellerbeck was in 1945 tijdelijk conservator van het Psychologisch 
Laboratorium te Nijmegen en was een van de oprichters van het Hoogveldinstituut in 
1948. Vanaf 1948 was hij werkzaam aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen als 
docent godsdienstpsychologie met bijzondere inachtneming van de cultuurpsychologie. 
Ellerbeck, die tijdens het ministerschap van Rutten (1948-1952) het Psychologisch 
Laboratorium leidde, was een belangrijke kandidaat voor de post van hoogleraar in de 
godsdienstpsychologie (met bijzondere inachtneming van de cultuurpsychologie). 
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Rutten gaf echter de voorkeur aan Han Fortmann (1912-1970), die ook bij Rutten had 
gestudeerd en bij hem was gepromoveerd. (Zie Hoofdstuk 4, paragraaf 3.). 
186. J.P. Ellerbeck SJ, 'Functie en inhoud van de term "persoon" in de psychologie', 
in: De Persoon. Verslag van de Dertiende Algemene Vergadering der Vereniging voor 
Thomistische Wijsbegeerte. Bijlage van Studia Catholica (Nijmegen 1948), p. 5-18. 
Citaat op p. 10. 
187. Voor een verduidelijking van het verschil tussen de thomistische begrippen 
'persoon' en 'persoonlijkheid' zie: Inleiding, noot 118. Verder verwijs ik naar: U.M. 
van den Berg, 'Persoon en persoonlijkheid'. Zie ook: F.J.Th. Rutten, 'Persoonlijkheid 
in de spiegel der samenleving', in: Miscellanea psychologica Albert Michette (Leuven 
1947), p. 391-411. Van dezelfde auteur De ontmoeting van een persoonlijkheid, 's-
Gravenhage 1948. Tevens in: Kultuurleven, 15(1948), p. 168-184. 
188. F.J.Th. Rutten, 'De mens in de psychologie', p. 263. 
189. ibidem, p. 287. 
190. E. Mayo, The Social Problems of Industrial Civilisation, London 1946; F. 
Roethlisberger, W. Dickson & N. Wright, Management and the Worker. An account of a 
research program conducted by the Western Electric Company, Hawthorne Works 
Chicago, Cambridge (Mass.) 1939. 
191. N. Cantor, Employee counseling, a new viewpoint in industrial psychology, 
New York 1945. 
192. Deze cursus, die aanvankelijk een copie vormde van de Amerikaanse Training 
Within Industry (TWI), bestond uit een aantal korte, eenvoudig geformuleerde 
programma's voor het geven van instructie, het bevorderen van goede verhoudingen, 
het verbeteren van werkmethoden en het leiden van besprekingen. In het midden van 
1949 hadden al circa 35.000 personeelschefs aan deze cursus deelgenomen, waarvan het 
grootste deel aan de cursus werkinstructie. Behalve de training in de overdracht van 
vaardigheden, ging het in deze cursus om het aanleren van een meer persoonlijke 
benadering van de arbeider. 
193. Aanvankelijk heette dit instituut, dat in 1929 was opgericht. Instituut voor 
Praeventieve Geneeskunde. In 1951, toen de activiteiten werden gesubsidieerd door het 
Preventiefonds, werd het adjectief Nederlands aan de naam toegevoegd. 
194. J. Koekebakker behaalde in 1936 aan de Rijksuniversiteit te Leiden zijn 
doctoraalexamen in de wijsbegeerte met als hoofdvak psychologie. Van 1930 tot 1936 
was Koekebakker werkzaam aan de Observatiehuizen voor Jongens te 's-Gravenhage en 
vervolgens tot 1944 als ambtenaar voor de kinderwetten te Amsterdam. In 1941 
promoveerde hij aan de Rijksuniversiteit te Leiden op het proefschrift Kinderen onder 
toezicht. Vanaf 1944 was hij hoofd van de in dat jaar opgerichte afdeling Geestelijke 
Gezondheid van het NIPG, waar hij zich bezighield met aanpassingsproblemen in de 
industrie. (Zie onder andere: 'De bestrijding van persoonlijkheidsmoeilijkheden in de 
industrie', in: Verslagboek van het internationaal congres voor geestelijke gezondheid, 
Leiden 1947). In 1947 werd hij aan de Rijksuniversiteit te Leiden toegelaten als 
privaatdocent voor de toegepaste psychologie. In 1950 werd hij aan de Universiteit van 
Amsterdam benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de groepspsychologie. 
195. H.A. Hutte studeerde rechten aan de Rijksuniversiteit te Leiden en psychologie 
aan de Gemeentelijke Universiteit van Amsterdam. In januari 1943 behaalde hij daar zijn 
doctoraalexamen in de wijsbegeerte met als hoofdvak psychologie. Na werkzaamheden 
als psychologisch assistent in het Wilhelminaziekenhuis te Amsterdam en als chef-
assistent van het Psychologisch Laboratorium van de Vrije Universiteit te Amsterdam, 
was hij van 1945 tot 1947 directeur van het Leids Psychologisch Instituut. Daarnaast 
was Hutte tot 1954 waarnemend hoofd Geestelijke gezondheid van het Nederlands 
Instituut voor Praeventieve Geneeskunde te Leiden, waar hij zich bezighield met 
sociatrisch en experimenteel sociaalpsychologisch onderzoek. (Zie onder andere: 
'Groepspsychologische beschouwingen in verband met het vraagstuk der 
personeelsleiding', in: Onderzoekingen en mededelingen uit het Instituut voor 
Praeventieve Geneeskunde, 4(1948), p. 13-69.) In 1953 promoveerde hij aan de 
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Universiteit van Amsterdam op het proefschrift De invloed van moeilijk te verdragen 
situaties op groep sverhoudingen (Leiden 1953). Hutte was vanaf mei 1954 werkzaam te 
Haarlem als sociaalpsychologisch adviseur. In 1955 werd hij aan de Rijksuniversiteit te 
Groningen benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de sociale psychologie, welke 
functie twee jaar later werd omgezet in een gewoon hoogleraarschap. Over het 
sociaalpsychologisch werk van Hutte en met name zijn sociatrie verscheen van de hand 
van M. van Eiteren het artikel: 'Arbeidssociatrie en bedrijfsleven in Nederland', in: 
Sociale Wetenschappen, 30(1987), p. 239-277. 
196. M. Mulder studeerde psychologie aan de Universiteit van Amsterdam en 
promoveerde daar (met steun van het NIPG en de COP) in 1958 bij Koekebakker op het 
proefschrift Groepsstructuur, motivatie en prestatie (Amsterdam 1958). Vanaf 1953 was 
Mulder verbonden aan het NIPG. In 1956 werd hij aan de Rijksuniversiteit te Utrecht 
benoemd tot lector en in 1960 tot buitengewoon hoogleraar in de sociale psychologie. 
In 1961 werd Mulder directeur van het Instituut voor Sociale Psychologie van de 
Rijksuniversiteit te Utrecht. 
197. J.L. Herold promoveerde in 1945 bij Rutten op het proefschrift Over de 
dispositie tot ongevallen. Bijdrage tot de selectie en beïnvloeding van de tot 
ongevallen gedisponeerde mijnarbeiders. Herold was tijdens de oorlog als psycholoog 
verbonden aan de Oranje Nassau Mijnen. Na de oorlog was hij enige tijd verbonden aan 
het NIPG en richtte vervolgens in Maastricht een organisatieadviesbureau op. Samen 
met de aan de Staatsmijnen verbonden psycholoog W.J.P. Willems voerde Herold de 
redactie van de eerste jaargang van Mens en Onderneming., dat een uitgave was van de 
Staatsmijnen. Bij zijn vertrek naar het NIPG nam Herold Mens en Onderneming mee 
naar Leiden, van waaruit het als een gezamenlijke uitgave van de Staatsmijnen en het 
NIPG (en later alleen van het NIPG) verscheen (met in de redactie Herold, Koekebakker 
en JJ*. Bijl, directeur van het NIPG). 
198. M.G. Ydo, Plezier in het werk. Een statistisch vergelijkend onderzoek naar de 
mate van plezier in het werk bij het personeel van enige middelgrote, particuliere, 
industriële bedrijven in ons land. Leiden 1947, p. 4. 
199. ibidem, p.197. 
200. Zo lezen we in de Sociale Kalender van Philips, dat vanaf 1944 de "mens zelf en 
de groepsverbanden, waartoe hij behoort, in het sociale beleid van de onderneming 
steeds sterker naar voren (treden)" (Sociale Kalender der N.V. Philips 
Gloeilampenbedrijven, aanvangend 1900, Eindhoven 1953, ρ. Π). Het bleek, zo gaat de 
kalender voort, dat men niet kon volstaan met een sociaal beleid in de louter materiele 
zin, maar dat "ook aan een aantal menselijke waarden en eigenschappen zelf meer 
aandacht (diende) te worden geschonken om de arbeidende mens tot grotere 
zelfontplooiing, arbeids- en levensvreugde te voeren, ten bate van zichzelf en zijn 
gezin, van de onderneming en de samenleving. Voor het personeelsbeleid van het 
moderne grootbedrijf valt daarbij de nadruk op het wegnemen van mogelijke nadelige 
invloeden van de ver doorgevoerde arbeidsdeling, het streven om personeel en leiding 
nader tot elkaar te brengen en in het algemeen het scheppen van verantwoorde en 
bevredigende verhoudingen tussen individuen en groepen binnen de 
onderneming."(ibidem, р. Π) 
201. A.D. de Groot studeerde eerst wiskunde en vervolgens psychologie aan de 
Universiteit van Amsterdam. In 1941 deed hij cum laude zijn doctoraalexamen en in 
1946 promoveerde hij cum laude op het proefschrift Het denken van den schaker. Een 
experimenteel-psychologische studie. Na te hebben gewerkt als leraar wiskunde aan een 
middelbare school en als bedrijfspsycholoog bij Philips werd De Groot in 1948 
benoemd tot lector en in 1950 tot gewoon hoogleraar in de toegepaste psychologie aan 
de Universiteit van Amsterdam. Hij hield zich veel bezig met methodologische kwesties 
in de psychologie, hetgeen resulteerde in zijn vele malen herdrukte Methodologie. 
Grondslagen van onderzoek en denken in de gedragswetenschappen (1961). In 1971 
aanvaardde hij aan de Universiteit van Amsterdam het ambt van gewoon hoogleraar op 
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persoonlijke titel in de grondlagen en methoden van de sociale wetenschappen in het 
bijzonder de psychologie. 
202. Sociale Kalender der N.V. Philips Gloeilampenbedrijven, p.14. 
203. Staatsmijnen in Limburg. Gedenkboek bij gelegenheid van het vijftigjarig 
bestaan, p. 316. 
204. Tot 1 januari 19S1 bleken 7443 personen aan de cursus В KT van de Staatsmijnen 
deelgenomen te hebben, waarvan 4799 aan het programma werkinstructie en 
respectievelijk 2010 en 614 aan de programma's werkverhouding en werkmethode. 
(Bron: Staatsmijnen in Limburg. Gedenkboek bij het vijftigjarig bestaan, p. 370.) 
205. Ik ben het niet geheel eens met M. Gastelaars, die in haar dissertatie Een 
geregeld leven. Sociologie en sociale politiek in Nederland 1925-1968 (Amsterdam 
1985) beweert, dat men in katholieke kring aanvankelijk niet zo gediend was van de 
Amerikaanse "human relations". Gastelaars baseert haar uitspraak onder meer op de felle 
kritiek van Kuylaars (zie verderop in deze paragraaf) op deze nieuwe sociale politiek. 
Kuylaars was echter geenszins een tegenstander van de "human relations": hij 
protesteerde alleen tegen de eenzijdigheid ervan. Volgens hem is elke vorm van "human 
relations" tot mislukken gedoemd wanneer zij niet tegelijk gepaard gaat met een 
drastische herstructurering van het productieproces waarbij de arbeider verlost wordt van 
het louter mechanische uitvoeren van simpele deelhandelingen of de puur zintuiglijke 
controle op het automatische verloop van de productie. Gastelaars heeft wèl gelijk, 
wanneer zij stelt dat de katholieken bezwaar hadden tegen de Amerikaanse gedachte van 
de "industrial democracy" of "participation in management" waarbij arbeiders (beperkte) 
medezeggenschap kregen in de besluitvorming van het bedrijf. De katholieken waren 
voorstander van medezeggenschap, maar dan wel via de Publiekrechtelijke 
Bedrijfsorganisatie (PBO). Dit is een corporatistische vorm van bedrijfsorganisatie in de 
vorm van (verticale) productschappen (voor tarwe, meel, brood enzovoorts) en 
(horizontale) bedrijfschappen (sigarenindustrie, metaalindustrie, grafische industrie 
enzovoorts). Deze schappen zouden paritair moeten worden bestuurd door 
vertegenwoordigers van werknemers- en werkgeversorganisaties en zouden vergaande 
bevoegdheden krijgen tot en met de vaststelling van lonen en prijzen. 
Overigens was men het in de kring van katholieke wetenschappers niet onverdeeld eens 
over de instelling van PBO's die in 1950 bij wet geregeld werd. Zo pleitte de katholiek 
Herold in de jaargang 1948/1949 van Mens en Onderneming voor invoering van de 
"industrial democracy" die volgens hem "in menige Amerikaanse industrie een 
uitstekende toepassing had gevonden" (J.L. Herold, 'Waarom alleen technische hulp van 
Amerika aan Nederland?', in: Mens en Ondeneming, 2(1948/1949), p. 382-383). De 
aan de Staatsmijnen verbonden socioloog (en ex-jezuïet) F. Nuyens (zie verderop in 
deze paragraaf) stelt in een reactie in het Katholiek Cultureel Tijdschrift van juli 1949 
(later opgenomen in zijn bundel Gemeenschapsleer voor het bedrijfsleven), dat de PBO 
de "rijpste vrucht" is van de toenadering in Nederland van werkgevers en werknemers en 
dat juist uit de PBO blijkt "hoezeer wij in de sociale evolutie van de 
bedrijfsverhoudingen Amerika vooruit zijn" (F.J.C.J. Nuyens, Gemeenschapsleer voor 
het bedrijfsleven,, Amsterdam 1950, p. 234). Wij kunnen volgens Nuyens veel leren 
van Amerika met betrekking tot "de uiterlijke toepassing, de methode, de techniek in de 
wijde zin van het woord", maar niet met betrekking tot "de ten grondslagliggende 
ideologie" (ibidem, p. 235). "Dit geldt met name voor de ideologie, waardoor de 
evolutie in de arbeidsverhoudingen gedragen wordt." (ibidem, p. 234). 
In een pittige reactie in Mens en Onderneming repliceert Herold, dat de PBO een 
kunstmatige constructie is die het bedrijfsleven vanuit de politiek wordt opgedrongen: 
"Of men het nu gaarne toegeeft, of er heimelijk om heen draait- de P.B.O. is ten onzent 
een broeikasplantje, waarvan de stek in de studeerkamer is onstaan en dat door de 
'Pokon' van bepaalde politieke constellaties een kunstmatige bloei beleeft tot in de 
binnenkamers van onze Staten-Generaal. Verwacht kan worden, dat van daaruit een 
bepaalde regeling zal worden opgelegd aan het Nederlandse bedrijfsleven. Maar is 
daarmede de P.B.O. een feit? Een levenskrachtig product van de volle grond?" (J.L. 
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Herold, ' "Geestelijke Marshall-Hulp" blijft noodzakelijk', in: Mens en Onderneming, 
3(1949/1950), p. 360-366.) Volgens Herold kan het "forceren van bepaalde 
organisaties binnen de subtiele sfeer van de bedrij fs-menselijke samenleving... tot 
ernstige conflicten aanleiding geven" (ibidem, p. 363). De toekomst zal leren, dat "het 
leven sterker is dan de leer" (ibidem, p. 363). Gelukkig gaat men volgens hem in 
Amerika uit van de praktijk en gaat men vervolgens kijken hoe de leer daaraan kan 
worden aangepast. In Nederland bewandelt men helaas de omgekeerde weg: "Het al-oude 
adagium 'primum vivere, deinde philosophari' wordt in de U.S.A. in ere gehouden en bij 
ons smadelijk omgekeerd, tot meerdere glorie van onze wijsgeren, waarvan sommige 
(bedoeld wordt Nuyens, RtM) zich inmiddels een weg hebben gebaand tot in de 
binnenkameren van het Nederlandse bedrijfsleven. Doch wie betaalt het gelag?" (p. 363) 
Herold kreeg uiteindelijk gelijk: de PBO was inderdaad niet meer dan een "kasplantje" 
dat al snel ter ziele ging. De vakbeweging wilde er niet aan en de werkgevers evenmin. 
De PBO was volgens de laatsten in strijd met de vrije ondernemingsgewijze productie. 
De bedrijfschappen zijn nooit van de grond gekomen. Alleen in de agrarische sector 
zijn enkele productschappen gevormd, zoals het Landbouwschap en de Productschappen 
voor zuivel en vlees. In de industrie werd de medezeggenschap geregeld via de Wet op de 
ondernemingsraden (1950). In de eerste tijd werden alleen in de grote ondernemingen 
ondernemingsraden ingesteld, meestal als onderdeel van een sociaal personeelsbeleid. 
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bewust en onbewust met elkaar samenhangen. Deze heelheid, die het doel is van de 
analytische therapie, wordt uitgedrukt in het symbool van God. Volgens Jung is God 
niet alleen het "summum bonum" of het appolinische in de mens. Hij is ook het 
donkere en gevaarlijke of dionysische aspect. Beide moeten als een "complexio 
oppositorum" aaneengeschakeld worden. Pas dan is er sprake van "heel de mens". 
Het assimilatieproces is volgens Jung niet zonder gevaren. Het kan gemakkelijk leiden 
tot "ik-inflatie", dat wil zeggen dat het ik de archetypen in zichzelf opneemt en 
zodoende zichzelf oppermachtig voelt. In dit proces neemt het ik meer op, dan hetzelf 
kan verdragen en dit leidt tot een gevaarlijke vorm van zelfoverschatting of 
zelfvergoddelijking. Volgens Jung is dit iets totaal ander dan de "zelf-wording" of de 
ervaring van "God in ons", waarin het gaat om een evenwichtige assimilatie en 
integratie van bewust en onbewust. De primitieve mens beschermde zich tegen de "ik-
inflatie" door middel van de riten, die een rem zetten op de hevige emoties waarmee de 
archetypen worden ervaren. Eenzelfde beschermende werking gaat uit van de riten van de 
latere godsdiensten: zij vangen de individuele problemen en angsten op, die ontstaan in 
de omgang met de, in bepaalde religieuze voorstellingen gesymboliseerde, archetypen. 
Jung heeft dan ook grote waardering voor de katholieke kerk die met haar ceremonieel 
een veilig tehuis vormt voor het individu. (CG. Jung, Von den Würzten des 
Bewußtseins, Zürich 1954, p. 15) Ook de katholieke dogma's, zoals de leer van de 
Heilige Drieëenheid vervullen zo'η beschermende rol: zij drukken bepaalde psychische 
inhouden uit op een manier die beter is dan een wetenschappelijke formule. (C.G. Jung, 
Aion. Untersuchungen zur Symbolgeschichte, Zurich 1951, p. 253) Het dogma is vaak 
ontstaan uit een of meerdere religieuze ervaringen, die na verschillende bewerkingen en 
veranderingen zijn omgevormd tot een beeld waarin men de archetypen kan beleven 
zonder erdoor te worden overweldigd. Heftige individuele emoties worden op die manier 
opgevangen. Volgens Jung zijn er binnen de katholieke kerk om deze reden 
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aanmerkelijk minder psychische problemen dan in de protestantse, die het uiterlijke 
ceremonieel en andere vormen van religieuze symboliek zoveel mogelijk overboord 
heeft gegooid. (C.G. Jung, Psychologie und Religion, ZUrich 1940, p. 81) Van zijn 
patiënten waren bij degenen boven de vijfendertig jaar de problemen in het algemeen 
religieus van aard. De katholieken vormden daarbij een minderheid. (C.G. Jung, Die 
Beziehungen der Psychotherapie zur Seelsorge, ZUrich 1932, p. 39) Jung voegde daar 
aan toe, dat confoimatie aan het gezag van de katholieke kerk wèl kan leiden tot 
veruiterlijking en blind geloof. Hij noemde dit ook wel geloof als louter "confessie", 
dat wil zeggen geloof zonder ervaring. Jung wees ook met een beschuldigende vinger 
naar de kerk zelf, die vaak weinig tegemoet kwam aan het verlangen van de mens naar 
religieuze ervaring. (C.G. Jung, Aion, p. 60-61) De kerk wil de mens te vaak laten 
geloven in de letterlijke waarheid van het dogma, in plaats van deze symbolisch te 
verstaan, dat wil zeggen als een formulering van de diepten van de ziel. 
106. J.P. Ellerbeck SJ, Geneeskunde en zielzorg, p. 129. 
107. R. Hostie SJ, 'Zieleiding en diepte-psychologie', in: K. van de Loo (red.), 
Gesprekken over psychotherapie in het licht van godsdienst en moraal, p. S4-6S. Citaat 
op p. 61. Op de vraag of aan de religieuze voorstellingen een objectieve, 
bovennatuurlijke realiteit beantwoordt heeft Jung nooit antwoord willen geven. Volgens 
hem hoort zo'n vraag niet thuis in een empirische wetenschap. In de psychologie en 
psychotherapie is God niet meer dan een onbewuste, psychische macht in de mens. 
(CG. Jung, Die Beziehungen der Psychotherapie zur Seelsorge, p. 203) Of God 
werkelijk bestaat kan en mag de psychologie niet zeggen. Naar alle waarschijnlijkheid 
heeft Jung zelf aan het objectieve bestaan van God geen geloof willen hechten. Zo stelt 
hij in zijn Psychologische Typen (1921), dat het geloof in het objectieve, metafysische 
bestaan van God alleen maar kan ontspruiten aan een kinderlijke geest. (C.G. Jung, 
Psychologische Typen, Zürich 1921, p. 262) 
108. R. Hostie, 'Zieleleiding en diepte-psychologie', p. 61. 
109. ibidem, p. 61. 
110. Na studies bij Dilthey in Berlijn, Bergson in Parijs en Lipps in München 
promoveerde Viktor Emil Freiherr von Gebsattel in 1910 in de wijsbegeerte op het 
proefschrift Gefühlirradiation. Tijdens zijn studie raakte Von Gebsattel geïnteresseerd in 
de psychoanalyse. In 1910 was hij aanwezig op het eerste psychoanalytisch congres, 
waar hij kennis maakte met Freud. Na zijn promotie verbleef hij enige tijd bij Kraepelin 
en haalde in 1915 zijn artsexamen. In 1919 promoveerde hij in de geneeskunde op het 
proefschrift Atypische TBC-Formen. In 1924 nam hij de leiding op zich van de 
Kuranstalt Westend in Berlijn en het jaar daarop van Schloß Meckelenburg, waar hij in 
1926 zijn privékliniek oprichtte. Door zijn verzet tegen de nazi's - Von Gebsattel 
stelde in zijn kliniek tegenstanders van Hitler aan het werk en verborg er ook Joden -
werd zijn kliniek in 1939 gesloten. In hetzelfde jaar werd hij docent aan het 
Zentralinstitut für Psychotherapie te Berlijn. Toen zijn huis in Berlijn in 1943 door een 
bom werd verwoest, verbleef Von Gebsattel twee jaar in Wenen, waar hij een 
psychotherapeutische kliniek oprichtte. In 194S verhuisde hij de kliniek naar 
Überlingen aan de Bodensee en een jaar later naar Schloß Haus Baden in Baden Weiier. 
In 1947 werd hij docent psychotherapie in Freiburg en in 1949 hoogleraar in de 
Medizinische Psychologie und Psychotherapie aan de universiteit van Würzburg. 
Tegelijkertijd werd hij in Würzburg benoemd tot commissaris van het Anthropologisch 
Institut, dat in 1938 werd omgedoopt tot Institut für Psychologie und medizinische 
Psychologie. In 1953 werd Von Gebsattel in Würzburg benoemd tot hoogleraar in de 
Anthropologie und Erbbiologie. 
In zijn publicaties, die vanaf 1913 begonnen te verschijnen, nam Von Gebsattel van 
meet af aan stelling tegen het naturalisme in de geneeskunde en de psychiatrie. Vanuit 
zijn katholiek geloof streefde hij naar een nieuwe Medizinische Anthropologie, waarin 
wordt uitgegaan van de mens als unieke, onsterfelijke persoon. Volgens Von Gebsattel 
is de mens zowel individu als persoon. Als diepste kern van de mens 'licht' de persoon 
'op' in de individuele verschijning. (Zie G. Verwey, 'Antropologische geneeskunde in 
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discussie', in: Algemeen Nederlands Tijdschrift voor Wijsbegeerte, 76(1984), p. 207-
227.) Als persoon heeft de mens de plicht om zichzelf te verwerkelijken. Hij heeft 
echter de neiging om hieraan te verzaken en te volharden in zijn individu-zijn. Von 
Gebsattel noemde dit "de tendens tot pervertering van de wil tot zelfverwerkelijking" 
(V.E. von Gebsattel, Imago hominis. Beiträge zu einer personalen Anthropologie, 
Salzburg 19682, p. 89). Om deze tendens te overwinnen heeft de mens de hulp nodig 
van de genade Gods, zonder welke hij blijft volharden in zijn "diesseitige" individu-
zijn. 
Von Gebsattel werkte zijn personalistische kritiek ook uit naar de psychoanalyse en 
met name naar de de analytische psychologie van Jung (V.E. von Gebsattel, 'Die Person 
und die Grenzen des tiefenpsychologischen Verfahrens', in: Prolegomena einer 
medizinischen Anthropologie, Berlin-Göttingen-Heidelberg 1954, p. 329-347). Volgens 
hem hebben Freud en Jung (en Adler) een aantal belangrijke ontdekkingen gedaan ten 
aanzien van de menselijke werkelijkheid, zoals de werking van de driften en de 
ontwikkeling van de libido. Zij hebben echter hun "deelwaarheden" verabsoluteerd tot 
een naturalistische, "ketterse" antropologie. (V.E. von Gebsattel, 'Psychoanalyse und 
Tiefenpsychologie, ihre psychotherapeutischen Grenzen', in: Annalen van het 
Thijmgenootschap, 41(1953), p. 152-170) Freud en Jung vergeten, dat de mens meer is 
dan een bundel driften of een complex van archetypen. De mens onderscheidt zich van 
elk ander aards wezen door zijn vrijheid, die hem in staat stelt stelling te nemen tegen 
zijn vitale, emotionele en sociale gegevenheden. Deze vrijheid heeft betrekking op een 
keuze, namelijk of men zichzelf oriënteert naar God als transcendente grond van het 
bestaan of dat men zichzelf opsluit in de psycho-biologische werkelijkheid van het 
bestaan als individu. Kenmerkend voor de neurose is, dat men deze keuze niet kan of 
niet wil maken. De neuroticus wordt heen en weer geslingerd tussen een overgave aan 
het goddelijke en een zich opsluiten in het eigen ik door het genot van sex en drugs of 
het najagen van maatschappelijke ambities, (ibidem, p.158) De neurose is wezenlijk 
een stoornis in de verhouding tot God: men wil zich met God verbinden, maar tegelijk 
ook zich van Hem afkeren. Men wil opgaan in het transcendente, maar vlucht er ook 
weer voor. 
Om de mens te bevrijden van de gevangenis van het individu-zijn en hem weer te 
richten op de transcendentale grond van het bestaan is meer nodig dan alleen een 
technische analyse of therapie. De neuroses zijn wezenlijk stoornissen in de "zentrale 
Daseinsakt" van de mens en kunnen dan ook alleen worden genezen, wanneer de 
technische benadering wordt overstegen door een personale verhouding tussen therapeut 
en patient, (ibidem, p. 157) Psychoanalyse en dieptepsychologie worden hiermee niet 
overboord gegooid, maar aangevuld en getransformeerd tot een personalistisch 
gestempelde, antropologische therapie, waarin uitgegaan wordt van de mens als zichzelf 
verwerkelijkende persoon. De grote ontdekking van de dieptepsychologie, dat deze 
zelfverwerkelijking tot stilstand kan worden gebracht door natuurlijke, driftmatige 
processen blijft onverkort gehandhaafd. Zij moet alleen worden ontdaan van 
naturalistische connotaties, die een totale genezing van de neuroticus in de weg staan. 
Het maakt namelijk veel uit, of de psychotherapeut, wanneer hij ingaat op de basale, 
emotionele storingen van de "vorpersonale Existenz", de "personale Existenz" voor 
ogen heeft of niet: "Der Sinn der Neurose ist ein anderer, wenn der Sinn ihres 
Versagens, ihres Nichtkönnens vom reinen Psychoanalytiker ausgelegt wird oder von 
einem daseinsanalytischen Psychotherapeuten. Immer kommt es darauf an, ob men den 
leidenden Mitmenschen in der Froschperspektive der autonomen Psychoanalyse sieht, 
als wäre der Mensch überhaupt nichts anderes als ein Inbegriff von apersonalen, 
biologisch und psychologisch zu erklärenden Mechanismen, oder ob man ihn sieht aus 
der Vogelperspektive, d.h. in einer Schau, welche die Ebene der menschlichen Freiheit 
und seine personale Würde mitberücksichtigt, ja diese als Ziel der Heilung den 
Störungsfeldem der Tiefenmechanismen überordnet." (ibidem, p. 160-161) 
111. Graaf Igor Alexander Caruso stamde uit een Russische adellijke familie, die 
oorspronkelijk uit Italië kwam. Na de emigratie van de familie vanwege de Russische 
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revolutie groeide Caruso op in katholieke internaten in West-Europa. Hij studeerde 
filosofie en psychologie te Leuven, waar hij in 1936 bij FauviUe promoveerde op het 
proefschrift La notion de responsabilité et de justice chez l'enfant. (Zie Hoofdstuk 2, 
noot 108.) In Leuven raakte hij vertrouwd met het thomisme, het Duitse idealisme en de 
moderne Franse filosofie. Hij was vervolgens werkzaam als psychiater in Estland en 
werd tijdens de oorlog korte tijd geïnterneerd door de nazi's. Van 1941 tot 1946 werkte 
hij als psycholoog aan het stedelijk psychiatrisch ziekenhuis van Wenen. In 1946 
stichtte hij in Innsbruck het eerste instituut voor ambulante psychotherapie in 
Oostenrijk, dat tot 1948 door hem werd geleid. In 1947 werd hij medewerker aan het 
Pastoraal-Medisch Instituut van A. Niedermeyer te Wenen. In hetzelfde jaar richtte hij de 
Wiener Arbeitskreis für Tiefenpsychologie op, van waaruit samen met de orthodox-
psychoanalytische vereniging een beslissende impuls uitging tot rehabilitatie van de 
psychoanalyse in Oostenrijk. In de kring van Caruso stond men open voor allerlei 
moderne filosofische stromingen, zoals de existentiefilosofie, de fenomenologie, het 
Franse personalisme van Emmanuel Mounier en het werk van Teilhard de Jardin. Na 
jarenlange vergeefse pogingen om een professoraat te bemachtigen aan een van de 
Oostenrijkse universiteiten werd Caruso uiteindelijk in 1967 benoemd tot hoogleraar 
aan de universiteit van Salzburg, waar hij in 1979 met emeritaat ging. 
Caruso maakte kennis met Von Gebsattel, toen deze van 1943 tot 1945 in Wenen 
verbleef en daar een psychotherapeutische kliniek leidde. Hij kwam snel onder de 
invloed van de christelijk-personalistische opvattingen van Von Gebsattel, bij wie hij 
een leertherapie onderging. De invloed van Von Gebsattel komt naar voren in zijn 
publicaties Religion und Psychotherapie (1946) en Psychoanalyse und Synthese der 
Existenz (19S2). Vooral met deze laatste publicatie trok Caruso internationale aandacht. 
In zijn boeken en artikelen trok hij van leer tegen het naturalisme en sciëntisme van 
Freud. Volgens Caruso heeft Freud de geest verdrongen door haar autonomie te reduceren 
tot wetmatigheden in de biologische sfeer. Evenals Von Gebsattel stelt hij, dat Freud 
deelwaarheden heeft verabsoluteerd tot een algemene antropologie. Hij had meer 
waardering voor Jung, die de psychoanalyse had gespiritualiseerd door haar te verbinden 
met de theologie. Toch heeft Jung de grenzen tussen theologie en psychologie volgens 
hem niet durven doorbreken, zodat hij uiteindelijk in een psychologisme is blijven 
steken. 
Volgens Caruso moet de neurose vooral in het licht worden gezien van de relatie met 
God. De neurotische mens is afgevallen van God en van de transcendentale waarden 
waarop de mens van nature is gericht. Als gevolg daarvan is hij opgesloten in zijn 
eigen ik en kan hij geen contact maken met zijn medemens. De neuroticus is afgesloten 
en geïsoleerd en is onmachtig om zijn levensproblemen op te lossen. Op jacht naar 
oppervlakkige vormen van vermaak is hij voortdurend op de vlucht voor God en voor 
zijn geweten. Caruso noemde de neurose een metafysische leugen, een vorm van "boos 
geweten", waarin de schuld ten opzichte van God en de medemens wordt verdrongen. De 
verdrongen schuld komt in de neurose weer tot uiting, en wel in specifieke neurotische 
symptomen zoals de dwang- en angstneurose. In feite is de neurose een soort 
schijnoplossing of ambivalentie tussen de drang om zich op het aardse te richten en de 
drang naar God die altijd onbewust blijft bestaan. De oplossing van zijn problemen kan 
alleen gevonden worden, wanneer de neuroticus in de therapie weer geconfronteerd wordt 
met zijn schuld ten opzichte van God. Op die manier zal hij zich weer bewust worden 
van zijn verantwoordelijkheid ten aanzien van zijn ontplooiing als persoon. Door zich 
weer op God te richten zal de neuroticus zich vanzelf weer openen voor zijn medemens 
en zal hij zijn lot weer in eigen hand nemen. 
Vanaf het einde van de jaren vijftig verbleef Caruso verschillende malen in Latijns-
Amerika, waar hij middels voordrachten en colleges zijn opvattingen propageerde. Zo 
was hij visiting professor van de universiteit van Belo Horizonte in Brazilië. Door de 
confrontatie met de sociale wantoestanden daar en de manier waarop deze door zich 
katholiek noemende dictaturen in stand werden gehouden keerde hij het christendom en 
daarmee het christelijk personalisme de rug toe. Hij nam geleidelijk een sociaal-
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kritische houding aan, die hij probeerde te verbinden met zijn werk als psychotherapeut. 
Een proeve hiervan is zijn publicatie Soziale Aspekte der Psychoanalyse (1962), dat in 
1967 in het Nederlands verscheen als nummer 75 in de serie Mens <& Medemens onder 
de titel Sociale aspecten van de psychoanalyse. Caruso kwam hoe langer hoe meer in de 
ban van het marxisme dat hij met de psychoanalyse probeerde te integreren tot een 
psychoanalytische maatschappijkritiek. Hij schreef een enthousiaste inleiding op de 
Duitse vertaling (1967) van La fausse conscience - Essai sur la re'ification (1962) van J. 
Gabel, waarin deze (onder invloed van Georg Lukács) de schizofrenie omschreef als de 
zijnsmodus van de vervreemde, tot een anti-dialectisch bestaan verdingelijkte mens. 
Volgens Caruso moet de psychoanalyse in haar theorie en praktijk ook de analyse van 
de maatschappelijke werkelijkheid betrekken door de individuele levensgeschiedenis 
mede in het licht te zien van de via het gezin overgebrachte maatschappelijke 
omstandigheden. Op die manier wordt de analysand niet alleen verantwoordelijk voor 
zijn individuele levensgeschiedenis, maar ook voor opheffing van de vervreemding en 
verdingelijking in de maatschappij. Evenals Marcuse stelt Caruso in zijn latere werk, 
dat de individuele conflicten niet volledig tot maatschappelijke conflicten kunnen 
worden gereduceerd en dat er altijd een 'rest' overblijft die zich onttrekt aan 
maatschappelijke bepalingen en die het exclusieve terrein blijft van de psychoanalyse. 
Hij kreeg in dit verband een groeiende interesse in de doodsdrift zoals die door Freud in 
zijn latere publicaties was gethematiseerd. Met de omhelzing van het marxisme nam 
Caruso een agnostische en later zelfs atheïstische levenshouding aan. De vooral in 
Latijns Amerika talrijke landelijke Caruso-verenigingen hebben de marxistische 
ontwikkeling van hun leermeester niet meegemaakt: zij bleven zich houden aan het 
christelijk-personalistische kader, waarbinnen Caruso begin jaren vijftig het werk van 
Freud en Jung probeerde te integreren. 
112. Wilfried Daim was de meest geliefde leerling van Caruso, bij wie hij een 
leertherapie onderging. Met zijn boek Umwertung der Psychoanalyse (1951), dat aan 
Caruso was opgedragen, maakte Daim veel indruk in confessionele kring. Volgens Daim 
heeft elke mens behoefte aan iets absoluuts boven zich. Deze "Absolutsphäre" is geen 
subjectieve projectie, maar is een objectief bestaande realiteit. Zou dat namelijk niet zo 
zijn, dan zou de mens in een volstrekt zinloze wereld leven. Dit absolute is God, die 
volgens Daim volledig transcendent is, dat wil zeggen op geen enkele manier in een of 
ander schepsel aanwezig is. De mens heeft niettemin de potentie - en Daim sprak hier 
van de "zentralste Potenz des Menschen" - om met dit volstrekt transcendente. Absolute 
Wezen in contact te treden. Wie van deze potentie gebruik maakt ontplooit het meest 
centrale deel van zijn persoonlijkheid. Hij past zich daarmee ook het beste aan aan de 
werkelijkheid, aangezien men door zich open te stellen voor God ook open wordt voor 
de ander en het andere. De mens heeft echter ook de neiging om zich van het Absolute 
af te keren en in plaats daarvan het "diesseitige" of relatieve te verabsoluteren, hetgeen 
door Daim "Vergötzung" of afgoderij wordt genoemd. Volgens hem gebeurt dit met name 
in de neurose. De gebrekkige aanpassing van de neuroticus aan de realiteit is een gevolg 
van het feit, dat hij niet meer open staat voor het Absolute en in plaats daarvan zich 
overgeeft aan de verheerlijking van allerlei "Götze", zoals sex, drank, drugs, geld, 
status enzovoorts. De eisen van de "Götze" worden opgenomen in het Über-Ich, waar 
een conflict gaat ontstaan tussen het geweten tegenover God en de eisen van de 
"Götze". Met dit conflict is de neurose een feit: "Die Neurose ist demnach letztlich ein 
Konflikt mit Gott. Sie entsteht durch den Konflikt zwischen den Forderungen der 
Realität, der Außen- und Innenwelt, und den Forderungen eines vergötzten 
Realitätsausschnittes." (W. Daim, Umwertung der Psychoanalyse, Wenen 1951, p. 142) 
De neurose is te genezen door dit conlict bewust te maken, de afgoden te relativeren en 
door het "echte" geweten vrij te maken en weer op zijn plaats te zetten. Met de 
bevrijding van het geweten treedt er weer een zakelijke instelling op tegenover de 
realiteit, die niet meer naar de eisen van de afgoden hoeft te worden misvormd. 
Volgens Daim ontwikkelt de mens zich volgens een aantal fasen, waarin steeds een 
bepaalde drang naar het relatieve kan worden verabsoluteerd. Hij volgde het fasenmodel 
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van Freud ten aanzien van de ontwikkeling van de infantiele sexualiteit. Zo kan in de 
anale fase de bezitsdrang worden verabsoluteerd door het vasthouden van de ontlasting. 
In plaats van over fixaties, zoals Freud dat deed, sprak Daim over "vergötzung" van het 
relatieve (poep respectievelijk geld) tot iets absoluuts. Het feit, dat iedere mens 
onafhankelijk van milieu en afkomst tot "vergötzung" is geneigd, verklaarde Daim 
vanuit de erfzonde. De afwending van het absolute en de verafgoding van het relatieve 
moeten gezien worden als het psychologisch gevolg van de oerschuld. Deze schuld en 
de neurose die daarvan het gevolg kan zijn kunnen alleen worden ingelost 
respectievelijk genezen, wanneer men zich overgeeft aan de Vader. Volgens Daim is 
uiteindelijk de heilige de enige normale mens: "Allerdings ist auch er nicht a priori 
normal (vanwege de erfzonde, RtM), sondern ist durch die Abnormität durchgegangen, 
wobei ihm mit Hilfe der Genade die endgültige Aufhebung aller falschen 
Verabsolutierungen gelang." (ibidem, p. 254) 
Naast de psychotherapie en de psychoanalyse had Daim interesse in politieke 
aangelegenheden. Na de oorlog, tijdens welke hij actief was in het verzet tegen de 
nazi's, maakte hij deel uit van de linkervleugel van de christendemocratische 
österreichische Volkspartei (ÖVP). Hij was verder verbonden aan het Insititut für 
politische Psychologie te Wenen, waar ook zijn vrouw Hanna Daim, Josef Dvorak en de 
historicus Friedrich Heer werkzaam waren. Vanuit dit instituut schreef hij een stroom 
van politiekpsychologische publicaties, zoals het lijvige werk Die kastenlose 
Gesellschaft (1960). Samen met Heer was hij ook actief tijdens het Tweede Vaticaanse 
Concilie, waar hij zich een fervent voorstander toonde van progressieve hervormingen 
binnen de katholieke kerk. 
113. Viktor Frankl promoveerde in 1930 in Wenen in de geneeskunde. In de jaren 
twintig maakte hij persoonlijk kennis met Adler en Freud, met wie hij regelmatig 
correspondeerde. Op negentienjarige leeftijd werd hij door Freud uitgenodigd tot het 
schrijven van een artikel in The International Journal of Psychoanalysis (1924). Het 
jaar daarop schreef hij een artikel voor Adlers Internationale Zeitschrift für 
Individualpsychologie, met als titel 'Psychotherapie und Weltanschauung. Zur 
grundsätzlichen Kritik ihrer Beziehungen'. Deze publicaties waren de eersten van een 
reeks, waarin hij aandrong op aanvulling van het werk van Freud en Adler door een 
soort 'geestelijke' benadering. 
Van 1940 tot 1942 was Frankl directeur van het Nervenstation van het 
Rotschildshospital te Wenen. Vanweg zijn joodse afkomst bracht hij de jaren 1942 tot 
1945 door in concentratiekampen, onder andere Auschwitz en Dachau. Over zijn 
ervaringen daar deed hij verslag in zijn boek Ein Psycholog erlebt das 
Konzentrationslager (1946). Frankl zet hierin zijn opvatting uiteen, dat de mens door 
zijn wil de innerlijke vrijheid bezit om zich te onttrekken aan leed en ellende en dat hij 
tegenover de volstrekte zinloosheid van de oorlog, het kamp en de moord uit zichzelf 
zin kan geven aan het bestaan. Hij is ervan overtuigd, dat hij op die manier stand heeft 
kunnen houden in het kamp en hij heeft door middel van toespraken zijn medegevangen 
hier eveneens van proberen te doordringen. In 1946 werd Frankl directeur van de 
neurologische afdeling van het Weense Poliklinik Hospital. Het jaar daarop werd hij 
toegelaten als privaat-docent voor de neurologie en psychiatrie aan de Universiteit van 
Wenen, waarna daar zijn benoeming volgde tot hoogleraar in de psychiatrie en 
neurologie. In 1949 promoveerde Frankl nogmaals, en wel in de wijsbegeerte. 
Frankl is van mening, dat neuroses in hun diepste kern het gevolg zijn van een 
geestelijke crisis. Deze vloeit in de meeste gevallen voort uit het gevoel, dat het leven 
en speciaal het eigen leven geen zin (meer) heeft. Een psychotherapie die deze 
geestelijke crisis niet onderkent heeft uiteindelijk geen effect Hij doelt hier met name 
op de therapieën van Freud, Jung en Adler, die zijns inziens blijven steken in 
respectievelijk biologistische, psychologistische en sociologistische reducties van de 
mens. Geen van deze drie benaderingen kan de neurotische mens helpen, omdat zij 
voorbijgaan aan het feit, dat de mens een unieke, op zingeving gerichte persoon is met 
een eigen vrijheid en verantwoordelijkheid. Door een existentiële analyse kan de mens 
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weer bewust worden gemaakt van zijn verantwoordelijkheid, die vaak naar het onbewuste 
is verdrongen. Door deze bewustwording kan de patiënt zijn lot in eigen hand nemen en 
uit zichzelf weer zin weten te geven aan zijn bestaan. Hiermee is de therapie nog niet 
geëindigd, aangezien uiteindelijk ook de verdrongen relatie tot God tot bewustzijn moet 
worden gebracht. In zijn boek Der unbewußte Gott (1948) stelt Frank!, dat de mens 
altijd een onbewuste relatie tot God heeft. De verdringing van deze relatie, en daarmee 
van het hele scala van religieuze en transcendente waarden, is in de meeste gevallen de 
oorzaak van de geestelijke problemen. Alleen door een onvoorwaardelijke overgave aan 
God zullen deze problemen uiteindelijk geheel verdwijnen. 
Als complement van de existentie-analyse lanceerde Frankl in zijn Ärztliche Seelsorge 
(1946) de logotherapie. Terwijl in de existentie-analyse vanuit de existentie naar de 
Logos ofwel het rijk der geestelijke waarden wordt bewogen, vindt er in de logotherapie 
een omgekeerde beweging plaats vanuit de Logos naar de existentie. In Logos und 
Existenz (1951) stelde hij, dat de logotherapie de mens weer inzicht geeft in de 
transcendente zin van het bestaan. Tegelijkertijd moet echter door de existentie-analyse 
weer een gevoel van vrijheid en verantwoordelijkheid worden gewekt, waardoor men 
voor deze geestelijke waarden ontvankelijk wordt. Frankl legde in zijn publicaties 
steeds meer de nadruk op de logotherapie, die volgens hem de oplossing zou bieden 
voor de geestelijke problematiek van de moderne tijd. De logotherapie dwingt de mens 
om zichzelf te vergeten door zich volledig over te geven aan iets of iemand buiten 
zichzelf. De mogelijkheid tot zelftranscendentie is in iedere mens onbewust aanwezig, 
maar wordt pas in de logotherapie tot een bewuste, drijvende kracht gemaakt. De 
logotherapie kan volgens Frankl aan de patient niet vertellen wat de zin is van het 
leven van zijn bestaan, maar hij kan hem er wel van doordringen, "dat het leven zin 
heeft, dat die zin voor iedereen aanwezig is en meer nog, dat het leven zelfs zijn zin 
behoudt onder alle omstandigheden. Het leven blijft letterlijk tot het laatste ogenblik, 
tot de laatste ademtocht, zinvol." (V.E. Frankl, De vergeefse roep om een zinvol 
bestaan. The unheard cry for meaning, Amsterdam (1978) 19812, p. 31) 
Frankl legde grote nadruk op de vrijheid van de wil om aan het leven zin te geven. 
Volgens hem zou er in de samenleving veel meer op deze bij iedereen aanwezige wil 
moeten worden ingespeeld en zou men iedereen ervan moeten overtuigen, dat wat geldt 
voor één persoon ook geldt voor de mensheid in. zijn geheel. Op die manier kan men 
komen tot een op een gemeenschappelijke wil gebaseerde gemeenschappelijke zin voor 
het leven. Ook in de therapie legde Frankl sterk de nadruk op de vrijheid van de wil. De 
logotherapie probeert de patient te laten zien, dat zijn symptomen niet van invloed zijn 
op zijn innerlijke vrijheid. Van deze vrijheid moet de patiënt gebruik maken om in de 
vorm van humor en onverschilligheid van zijn symtomen afstand te nemen. Hij moet 
weten, dat het symptoom niet tot zijn diepste zelf behoort en hem dus in wezen niets 
kan maken. Wanneer het symptoom een somatische oorzaak heeft of het gevolg is van 
een moeilijk te overwinnen psychische constitutie, dan moet de patiënt leren zijn lot te 
aanvaarden door een vrije houding er tegenover aan te nemen. Soms zal deze vrijheid 
worden bevorderd door in plaats van het symptoom af te zwakken het juist wat te 
verergeren, vanuit de gedachte dat door een zekere Overspanning' het symptoom 
zichzelf zal ontbinden. 
De aanvankelijk grote aanhang van Frankls benadering was voor een belangrijk deel 
gebaseerd op sympathie vanwege zijn ervaringen in het kamp. Daarnaast speelde ook 
zijn indrukwekkende en bezielende persoonlijkheid een rol. Zo gaan er verhalen, dat hij 
patiënten in een zitting wist te genezen door een gloedvolle toespraak over de zin van 
het leven. Het meeste succes had Frankl in de Verenigde Staten, waar hij zich in de jaren 
zestig ontpopte tot een van de voortrekkers van de Humanistische Psychologie. Hij was 
visiting professor aan de Harvard University, The Southern Methodist University en aan 
de U.S. International University te San Diego. Aan deze laatste universiteit werd hij 
benoemd tot gewoon hoogleraar in de logotherapie. Onder zijn leiding werd hier het 
Institute for Logotherapy opgericht. In de Verenigde Staten verscheen een groot aantal 
proefschriften en een immense hoeveelheid boeken, hoofdstukken in boeken en 
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artikelen over zijn logotherapie. Opmerkelijk is ook de grote belangstelling voor 
Frankls wok aan de door de orde der oblaten (OMI) gestichte universiteit van Ottawa 
(zie noot 138 van dit hoofdstuk), waar verschillende proefschriften over de logotherapie 
zijn verschenen. Frankls therapie leek goed aan te sluiten bij de voluntaristische 
uitgangspunten van deze orde. Een bibliografie van publicaties van en over Frankl treft 
men achterin De vergeefse roep om een zinvol bestaan. In Nederland verscheen van 
Frankl naast dit werk De wil om zinvol te leven (Rotterdam 1980). Over Frankl handelt 
de Nederlandse uitgave van J.B. Fabry, Geef zin aan je leven (Rotterdam 1980). 
114. Volgens Von Gebsattel wordt in de logotherapie van Frankl het primaat van het 
onbewuste terzijde geschoven door te appeleren aan de vrijheid van de patient, die deze 
niet, of althans nog lang niet, bezit. Niet de storing van de "Lebensgrundlage" van de 
geest, die de verwerkelijking van deze geest en van het juiste zedelijke handelen in de 
weg staat, wordt aangepakt, maar de wil als zodanig: "Das entthronte 
Verantwortungsbewußtsein, die Entscheidungskraft und Freiheit der Person werden auf 
eine Thron gerufen, werden ermuntert, ihn zu besteigen, bevor noch die gebrochenen 
Glieder geheilt sind, ohne deren Unversehrtheit die Thronbesteigung niemals gelingen 
kann." (V.E. von Gebsattel, 'Krisen in der Psychotherapie', in: Prolegomena einer 
medizinischen Anthropologie, p. 347-361. Citaat op p. 350.) Volgens Von Gebsattel is 
deze benadering uiterst gevaarlijk, omdat zij gemakkelijk vervalt tot een preek, waarbij 
de patiënt tot allerlei dingen wordt gemaand waar hij nog lang niet aan toe is. Het doel 
van de psychotherapie, de heilzame ontmoeting tussen twee gelijkwaardige personen, 
wordt zo op geen enkele wijze bereikt. De logotherapie leidt er volgens Von Gebsattel 
toe, dat de therapeut zich gaat opstellen als zielzorger, "wo er Arzt sein mußte" (ibidem, 
p. 351). 
115. Caruso vond de benadering van Frankl eveneens gevaarlijk, gevaarlijker zelfs 
dan het materialisme van Freud. Volgens hem leiden veel neurotische storingen tot een 
onverdraagzaam en overspannen spiritualisme, dat door de logotherapie van Frankl en 
aanverwante richtingen slechts wordt versterkt: "Zij (deze richtingen, RtM) zijn als 
gemaakt om naar een ideaal strevende mensen door een overspannen streven naar het 
geestelijke tot een manichaeische interpretatie van het geestelijke te verleiden. Doordat 
zij echter hun Ik voortaan niet alleen sterken, maar ook verblinden, gaan zij een 
belemmering scheppen voor de werkelijke integratie van de noodzakelijke gij-
betrekkingen. Zij verabsoluteren het relatieve in de mens, ook al doet zich dat relatieve 
in een nog zo verheven vorm voor." (I.A. Caruso, Person und Gewissen. Vortrag, 
gehalten auf der Tagung der Görresgesellschafl in Münster, 1953. Geciteerd in E. Ringel 
& W. van Lim, De dieptepsychologie helpt de zielzorger. Met een inleiding van prof dr. 
A. Niedermeyer, Wenen. Reeks Bibliotheek voor moraalpsychologie en moraaltheologie 
(Brugge 1955). p. 24-25.) 
116. De kritiek van Daim op Frankl was min of meer gelijkluidend aan die van Von 
Gebsattel en Caruso. In zijn Umwertung der Psychoanalyse verweet hij Frankl zich te 
begeven in de gevarenzone tussen zielzorg en psychotherapie, waardoor zijn benadering 
gemakkelijk kan ontaarden in een hybride, priesterlijke vorm van psychotherapie.(W. 
Daim, Umwertung der Psychoanalyse, p. 325) Volgens Daim is dit een gevolg van de 
uiterst oppervlakkige manier waarop Frankl met het werk van Freud omgaat. Bovendien 
maakt Frankl zich schuldig aan een "pelagianische Freiheitsüberschätzung", in zoverre 
hij voorbijgaat aan de erfzonde als oorzaak van het streven naar "vergötzung" en 
daarmee van de verschillende neurotische stoornissen. Op eigen houtje kan de mens zich 
daar niet van bevrijden: voor de inlossing van de schuld is en blijft hij afhankelijk van 
de genade Gods. 
117. Volgens Ringel maakt Frankl zich schuldig aan een "einseitige Ueberbetonung 
des Geistigen" (E. Ringel, 'De Bedeutung der pädagogischen Situation für die geistige 
Volksgesundheit in Osterreich', in F.J.J. Buytendijk e.a.. De invloed van de 
paedagogische situatie op de geestelijke volksgezondheid. Reeks Geestelijke 
Volksgezondheid (Utrecht-Antwerpen 1954), p. 5-21. Citaat op p. 19.). Door Frankl en 
consorten wordt zo vaak gesproken over geest, vrijheid, verantwoordelijkheid, 
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beslissing enzovoorts, dat men zich kan afvragen of men hier nog te doen heeft met 
een "dieptepsychologie". Volgens Ringel heeft de logotherapie de zielzorg en de 
opvoeding niets nieuws te bieden, omdat al wat zij beweert al lang en breed bekend is. 
Terwijl de dieptepsychologie aan de priester veel te bieden heeft voor de pastorale 
praktijk draaien Frankl en de zijnen de zaak om: zij willen de priester niets leren, maar 
beweren, dat de psychotherapeut veel van de priester kan leren! Het zou allemaal niet zo 
erg zijn, als deze school zich niet zo inspande om de resultaten van andere scholen 
omlaag te halen en belachelijk te maken door mensen die de resultaten ervan proberen 
toe te passen uit te schelden voor "psychoanalytisch, individualpsychologisch usw. 
infiziert" (ibidem, p. 20). De richting van Frankl betekent een terugval van meer dan 
vijftig jaar, namelijk naar de tijd vóór de grote ontdekkingen van Freud, Jung en Adler. 
Het werk van deze pioniers is, in tegenstelling tot dat van Frankl, van onschatbare 
waarde voor de opvoeding, niet in het laatst voor de religieuze opvoeding. De nadruk op 
de geest valt volgens Ringel met name op vruchtbare bodem, waar men op neurotische 
gronden zich niet met werkelijke oorzaken van de psychische problemen wenst bezig te 
houden. Frankl en de zijnen zijn er zelfs in geslaagd binnen de kerk personen verdacht 
te maken, door rond te bazuinen dat deze, terwijl zij alleen maar over het bestaan van de 
driften hadden, zouden beweren dat de driften ontembaar zijn en daarom maar moeten 
worden uitgeleefd. De benadering van Frankl vormde volgens Ringel een ernstig gevaar 
voor de verbetering van de zielzorg zoals die de laatste tijd met name in Nederland op 
gang werd gezet: "Es wäre schade, wenn eine Entwicklung, die so verheissungsvoll 
gerade in den letzten Jahren begonnen hat, nämlich die Zusammenarbeit zwischen 
Eltern, Lehrern, Seelsorgern und Tiefenpsychologen, durch eine Reihe von 
Missverständnissen - die vielleicht auch gar nicht in der bewussten Absicht dieser 
sogenannten dritten Wiener Richtung liegen - aufgehalten würde." (ibidem, p. 20-21) 
Ringel werkte zelf intensief samen met de Nederlandse theoloog W. van Lun, met wie 
hij onder meer publiceerde Die Tiefenpsychologie hilft dem Seelsorger (Wenen 1954), 
dat, voorzien van een voorwoord door de Weense hoogleraar in de pastorale 
geneeskunde Albert Niedermeyer, in een Nederlandse vertaling verscheen in de Reeks 
Bibliotheek voor moraalpsychologie en moraaltheologie onder de titel D e 
dieptepsychologie helpt de zielzorger (Brugge 195S). Hierin haalde Ringel nogmaals fel 
uit naar Frankl. (Zie p. 24-25.) 
Ringel, die in Hongarije was geboren, was leider van de psychosomatische afdeling 
van het Allgemeines Krankenhaus te Wenen en lange tijd voorzitter van de Verein 
österreichische Individualpsychologie. Als hoogleraar in de psychiatrie aan de 
universiteit van Wenen, specialiseerde hij zich in de jaren zeventig op het gebied van 
de suïcide. Publicaties van Ringel over dit thema zijn Das Leben weggeworfen (Wenen 
1978) en 'Selbstmord', in: Die Psychologie des 20. Jahrhunderts, Band XIV, H.J. 
Schneider (ed.), 'Auswirkungen auf die Kriminologie. Delinquenz und Gesellschaft' 
(Zürich 1981), p. 577-604. 
118. Frankls interesse in het katholicisme werd onder andere gewekt door het feit, dat 
hij met een katholieke vrouw was getrouwd. 
119. J.P. Ellerbeck SJ, 'Indrukken omtrent de katholieke internationale congressen 
voor psychotherapie', p. 187. 
120. ibidem, p. 187. 
121. Adiel de Meyer OFM, 'Levensproblematiek in psychotherapie en zielzorg', p. 
39. 
122. ibidem, p. 46. 
123. ibidem, p. 46. 
124. ibidem, p. 46. 
125. Zie noot 111 van dit hoofdstuk. 
126. Adiel De Meyer OFM, 'Levensproblematiek in psychotherapie en zielzorg', p. 
47. 
127. ibidem, p. 47. 
128. ibidem, p. 47. 
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129. ibidem, p. 47. 
130. Theotimus OFMCap studeerde aan de Gregoriana te Rome, waar hij in 1939 
promoveerde op het proefschrift La doctrine mystique du P. Constantin de Barbanson 
O.F.M.Cap. (1582-1631). Vervolgens doceerde hij theologie en vanaf 1951 tot 1964 
filosofie aan de capucijnen studiehuizen. Daarnaast gaf hij colleges aan de Katholieke 
Leergangen in Tilburg. Meer over Theotimus bij: C.E.M. Struyker Boudier, Wijsgerig 
leven in Nederland en België. Deel III. In Godsnaam, p. 75. 
131. Op deze Pedagogische Week werd verder gesproken door Mgr. L. Janssens, R. 
Dellaert, A. Kriekemans en N. Perquin SJ. 
132. Theotimus OFMCap, 'Psychologie van het geweten in zijn verschijningsvormen 
en ontwikkeling', in: Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer, 41(1955), p. 199-
234. Citaat op p. 213. 
133. ibidem, p. 213. 
134. ibidem, p. 213. 
135. ibidem, p. 215. 
136. ibidem, p. 215-216. 
137. Arnold Uleyn studeerde van 1947 tot 1951 filosofie en theologie aan de 
Gregoriana in Rome en vanaf 1952 in Leuven. Hier promoveerde hij in 1955 op het 
proefschrift De zedeleer van Johannes Chrysostomos in zijn Mattheuskommentaar. 
Hellenistische en kristelijke factoren. Van 1956 tot 1957 vertoefde hij in Wenen, waar 
hij werd opgeleid in de existentiële therapie, eerst door Caruso en vervolgens door 
Daim. Na omzwervingen in Canada (Ottawa) en Congo, volgde hij een opleiding tot 
Rogeriaans psycholoog. Vanaf 1967 was Uleyn verbonden aan de vakgroep Cultuur- en 
godsdienstpsychologie van de Katholieke Universiteit te Nijmegen als docent voor de 
opleiding van pastoraal theologen. In 1986 nam hijafscheid van de Katholieke 
Universiteit. Bij deze gelegenheid verscheen onder redactie van J.A. van Belzen en J.M. 
van der Lans de bundel Rond godsdienst en psychoanalyse. Essays voor dr. Arnold 
Uleyn (Kampen 1986). 
138. De orde der Oblaten van de Onbevlekte Maagd Maria, officieel genoemd 
Congregatie Oblatorum B.M.V. Immaculatae (OMI), werd in 1816 gesticht door de 
priester Charies-Eugêne de Mazenod (1782-1861) in Aix en Provence, reden waarom ze 
ook wel de missionarissen van de Provence worden genoemd. Mazenod, wiens lijfspreuk 
moet zijn geweest 'ik wil', streefde naar een herkerstening van het volk door middel 
van volksmissies op het van priesters verstoken platteland en door zielzorg onder de 
zieken, de jeugd en de gevangenen. Na de pauselijke goedkeuring van de orde in 1826 
zwermden zij uit naar alle uithoeken der aarde. Zo waren zij onder meer actief in Canada, 
waar zij naast het bekeringswerk onder de indianen en eskimo's in Ottawa een eigen 
universiteit oprichtten. Voor zij op missie werden gestuurd, kregen de oblaten een 
ijzeren training als commando's, waarin ascese en wilstraining een voorname rol 
speelden. Volgens C. Struyker Boudier zijn er ook andere tekenen, die wijzen op een 
jezuïtische mentaliteit in de congregatie, zoals het feit dat zij het apostolaat van de pen 
beoefenden met name in de vorm van de hoofdredactie van een groot aantal 
internationale tijdschriften, dat zij bij voorkeur studeerden aan de door jezuïeten geleide 
Gregoriana te Rome en dat in het algemeen studie en wetenschap tot hun kenmerk 
behoorden. (Zie C.E.M. Struyker Boudier, Wijsgerig Leven in Nederland en België. Deel 
IV. Een zwerm getuigen. Влага 1988). 
139. Α. Uleyn, 'Over de empathische omgang met schuldgevoelens', in: Gawein, 
9(1960/1961), p. 222-235. Citaat op p. 233. 
140. ibidem, p. 233 
141. Mondelinge mededeling van A. Uleyn aan de auteur. In een recensie van een 
heruitgave van Frankls Der unbewußte Gott: Psychotherapie und Religion in het 
Tijdschrift voor Theologie (1975) stelde Uleyn verder, dat de in de jaren vijftig "snel 
opgeflakkerde beroemdheid" van Frankl goeddeels te wijten is aan "emoties opgeroepen 
door zijn status van teruggekeerde uit een nazikoncentratiekamp". Gelukkig is nu een 
"wat nuchterder, relativerender en kritischer reaktie" mogelijk. 'Tegenwoordig kan men 
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alleen nog glimlachen om zijn mythologiserende voorstelling van de Weense 
drieëenheid: Vader Freud, Zoon Adler en Frankl de H. Geest." Uleyn vond de heruitgave 
van Der unbewußte Gott "niet aanbevolen lectuur" niet alleen vanwege de 
"verbijsterende karikatuur van Freud" maar ook wegens "de pompeuze stijl en de 
onverholen zelfgenoegzaamheid waarmee hij alle mogelijke publikaties van eigen hand, 
vertalingen en lovende besprekingen meent te moeten opvoeren in een literatuurlijst om 
ze tegen de vergetelheid van het nageslacht te beveiligen." (A. Uleyn, 'Bespreking van 
V.E. Frankl, "Der unbewußte Gott: Psychotherapie und Religion" ', in: Tijdschrift voor 
Theologie, 15(1975), p. 343-344) 
142. J. Kijm SJ, 'De schuldige mens', in: Katholiek Sociaal Tijdschrift, 11(1958), p. 
73-84. Citaat op p. 74. 
143. ibidem, p. 74. 
144. ibidem, p. 80. 
145. ibidem, p. 82. 
146. J. Sinnige, 'Psychiatrie en godsdienst', in: K.J.M, van de Loo (red.), 
Gesprekken over psychotherapie in het licht van godsdienst en moraal, p. 9-31. Citaat 
op p. 30. 
147. Na zijn wijding tot priester op 22 mei 1937 studeerde de, uit 's-Gravenhage 
afkomstige, Hein Ruygers filosofìe en psychologie aan het door dominicanen geleide 
Angelicum te Rome, waar hij in 1939 zijn doctoraal haalde. Vervolgens studeerde hij 
psychologie in Groningen en Nijmegen. In deze periode doceerde hij enige tijd (van 
1942 tot 1948) filosofie aan het grootseminarie van het bisdom Breda te Hoeven. In 
1947 deed hij in Nijmegen doctoraalexamen wijsbegeerte met als hoofdvak 
psychologie. Vijf jaar later promoveerde hij aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen 
bij Robbers en Buytendijk - Peters, de oorspronkelijke promotor, was ziek - op het 
proefschrift De beide geslachten. Schetsen voor een wijsgerige Sexuologie. Vanaf 1952 
was hij als staflid en later als adviseur verbonden aan het Katholiek Nationaal Bureau 
voor Geestelijke Gezondheidszorg te Utrecht. In deze tijd was hij een van de leden van 
de aan de KCV verbonden Pastorale Commissie. (Zie noot 194 van dit hoofdstuk.) In 
1958 werd hij als wetenschappelijk medewerker aangetrokken aan het landelijk centrum 
van de Katholieke Actie te Amersfoort. Ruygers legde deze functie neer bij zijn 
benoeming tot buitengewoon (1962) hoogleraar in de de grondslagen van het 
maatschappelijk werk en de cultuurfilosofie aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen. 
Twee jaar later werd dit extraordinariaat omgezet in een ordinariaat. In 1967 nam 
Ruygers ontslag als hoogleraar om de functie te aanvaarden van vicaris-generaal van het 
bisom Breda. 
Ruygers spande zich in de jaren vijftig in voor een (beperkte) liberalisering van de 
sexualiteit en nam onder meer een 'rekkelijk' standpunt in ten aanzien van de 
geboortebeperking. (Zie hoofdstuk 5.) Na het uitkomen van de encycliek Humanae Vitae 
van Paus Paulus VI was hij een van de ondertekenaren van een tegen deze encycliek 
gerichte protestbrief. Vanuit Rome werd hij voor deze actie op de vingers getikt, maar 
de bisschop van Breda stelde zich achter zijn vicaris. In 1969 nam Ruygers ontslag als 
vicaris-generaal wegens "ernstige gewetensconflicten" en toenemende problemen met de 
"taaie structuren" van de Kerk. 
148. H. Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een 
document', in: Tijdschrift voor Theologie, 5(1965), p. 60-88. Citaat op p. 72. 
149. ibidem, p. 72. 
150. A. Snoek SJ, 'Y aura-t-il une place pour un sentiment de péché dans une psyche 
harmonisée par le travail du psychiatre?', in: Psyche, 4(1949), p. 431-445; 
'Masturbation et péché grave', in: Cahiers Laënnec, 10(1950), p. 21-31; 'Moral 
reflections on psychiatric abreaction', in: Theologische Studies, 13(1952), p. 173-189; 
'Schuldbesef en vorming van een rechtschapen geweten', in: Tijdschrift voor Geestelijk 
Leven, 8(1952), p. 259-272. 
151. A. Snoeck SJ, Biecht en psychoanalyse. Reeks Bibliotheek voor 
moraalpsychologie en moraaltheologie, Brugge 1957, p. 79. 
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152. ibidem, p. 79. 
153. ibidem, p. 80. 
154. ibidem, p. 115. 
155. ibidem, p. 82-83. 
156. ibidem, p. 112-113. 
157. ibidem, p. 113. 
158. ibidem, p. 114. 
159. ibidem, p. 117. 
160. ibidem, p. 117. 
161. H.A. van der Sterren, afkomstig uit het Limburgse Horst, had aanvankelijk de 
bedoeling om priester worden, maar koos voor een studie in de geneeskunde. Hij 
studeerde van 1923 tot 1930 aan de Universiteit van Amsterdam en was daar actief in 
het katholiek studentenleven, onder andere als redacteur van Propria Cures namens de 
vereniging St. Thomas Aquinas. Na zijn studie specialiseerde hij zich als zenuwarts bij 
B. Brouwer (1881-1949), hoogleraar in de neurologie aan de Universiteit van 
Amsterdam, en vervolgens in de psychiatrische inrichting Voorburg te Vught en bij 
K.H. Bauman (1874-1947). hoogleraar in de psychiatrie aan de Universiteit van 
Amsterdam. Van der Sterren was daarna assistent bij Bouman en werd in 1935 benoemd 
tot directeur van het nog op te richten Pedologisch Instituut St. Joseph te Nijmegen. Na 
oriëntering in het buitenland startte hij zijn werkzaamheden als directeur op 1 mei 
1936, toen het complex werd ingezegend door bisschop Diepen. Hij kwam vrijwel 
onmiddellijk in aanvaring met het bestuur, met name met Rutten, die hem verweet zijn 
studietijd in het buitenland eenzijdig te hebben besteed. Van der Sterren was namelijk 
alleen maar in Wenen geweest, waar hij een opleiding had gevolgd tot 
psychoanalyticus. Dat was op zich niet zo'n probleem, ware het niet, dat hij in het 
Pedologisch Instituut ook (en zelfs uitsluitend) kinderanalyses wilde gaan toepassen. 
Het conflict tussen het bestuur en Van der Sterren kwam tot een Oplossing' toen hem 
op 1 mei 1937 eervol ontslag werd verleend. Als opvolger werd benoemd de 
Individualpsycholoog A. Meyknecht, die door Carp was opgeleid en daarna in Tilburg 
een praktijk had als zenuwarts. Van der Sterren ging na zijn ontslag terug naar Wenen 
voor een vervolgopleiding als psychoanalyticus. Vanaf 1938 was hij gevestigd als 
zenuwarts en psychoanalyticus in Amsterdam. Na de oorlog speelde hij een belangrijke 
rol in de (in 1917 opgerichte) Nederlandse Vereniging voor Psychoanalyse en was hij 
onder meer betrokken bij de oprichting van het Amsterdams Psychoanalytisch Instituut 
(PAI) in 1946, waarvan hij de eerste directeur werd. 
Rond de aanvraag door Van der Sterren van het lidmaatschap van de Nederlandse 
Vereniging voor Psychoanalyse speelde zich eveneens een conflict af. Omdat Van der 
Sterren een praktizerend katholiek was, hadden de meeste leden van de vereniging hun 
twijfels of hij wel 'recht in de leer' was. Om dezelfde reden waren de psychoanalytic! 
eerder in het geweer gekomen tegen de benoeming van Carp als opvolger van Jelgersma 
in Leiden. (Zie noot 70 van dit hoofdstuk.) Om de twist rond het lidmaatschap van Van 
der Sterren te beslechten werd het oordeel gevraagd van de analyticus Theodor Reik 
(1888-1969), die naar Nederland was gevlucht. Deze wist met de zaak weinig aan te 
vangen en schreef een brief naar Freud voor advies. Freud antwoordde in een brief van 
21 october 1937, dat de beslissing niet moeilijk was: "Die Analyse widerspricht die 
katholische Religion nicht viel mehr als jeder anderen Religion und nicht stärker als 
jede andere Wissenschaft Konsequenter Weise müfite man alle irgendwie Gläubigen vom 
Besuch einer Universität ausschließen." Freud voegde daaraan toe, dat men het aan het 
candidaat-lid zelf moest overlaten hoe hij het "unleugbare Konflikt" tussen geloof en 
wetenschap tot een oplossing meent te kunnen brengen. (T. Reik, Dreißig Jahre mit 
Sigmund Freud (München 1976), p. 118. Geciteerd door Α. Uleyn in zijn 
boekbespreking 'Hoe het Freud verging bij een hollandse receptie. Bespreking van "Ilse 
N. Bulhof, Freud en Nederland. De interpretatie en invloed van zijn ideefin" ', in: 
Psychologie en Maatschappij, (1983), p. 467-469.) Blijkbaar heeft Van der Sterren dit 
"unleugbare Konflikt" tot een oplossing weten te brengen. Hij heeft in elk geval grote 
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invloed uitgeoefend op de ontwikkeling van de psychoanalyse in Nederland, niet alleen 
door zijn talrijke publicaties, maar ook door zijn werk als leeranalyticus, supervisor en 
cursusgever. 
162. H.A. van der Sterren, 'Psychiatrische keuring van den Geestelijke Stand', in: 
R.K. Artsenblad . 19(1940), p. 220-224. 
163. H. Bless werd op 25 mei 1929 tot priester gewijd en was vervolgens kapelaan te 
Zeelst en (een kleine vijfentwintig jaar lang) pastoor te Oerle. Daarnaast was hij rector 
van de psychiatrische inrichting Voorburg te Vught. Bless was geestelijk adviseur van 
de R.K. Charitatieve Vereeniging voor Geestelijke Volksgezondheid en vervolgens van 
de Katholieke Centrale Vereniging voor Geestelijke Volksgezondheid (KCV). Hij maakte 
deel uit van de Pastorale Commissie van de KCV. (Zie nootl94 van dit hoofdstuk.) 
164. H. Bless, 'Over roeping en psychose', in: Nederlandsche Katholieke Stemmen, 
37(1937), p. 164-174; 199-206. 
165. H. Bless, 'Psychiatrische keuring van den geestelijken stand', in: R.K. 
Artsenblad , 19(1940). p. 244-249. 
166. H. Bless, 'Psychiatrische keuring van den geestelijke stand' , p. 245. 
167. Alph. van Kol SJ, 'Psychiatrie en Religieus Leven', in: Nederlandsche 
Katholieke Stemmen , 45(1945), p. 268-283. Citaat op p. 269. 
168. ibidem, p. 273. 
169. ibidem, p. 273. 
170. ibidem, p. 274. 
171. ibidem, p. 274. 
172. ibidem, p. 274. 
173. ibidem, p. 274. 
174. ibidem, p. 278. 
175. ibidem, p. 281. 
176. L. Woltring, geboren te Teteringen, studeerde geneeskunde aan de Universiteit 
van Amsterdam en specialiseerde zich vervolgens bij Prick in de psychiatrie en 
neurologie. Hij was directeur van de psychiatrische inrichting Voorburg te Vught en van 
Reinier van Arkel te 's-Hertogenbosch. Vanaf 1955 was hij docent sociale psychiatrie 
aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen. 
177. L.M. Woltring, 'Psychotherapie en religieuse staat', in: R.K. Artsenblad, 
30(1951), p. 159-165. Citaat op p. 160. 
178. ibidem, p. 160-161. 
179. ibidem, p. 163. 
180. ibidem, p. 162. 
181. ibidem, p. 165. 
182. Zie bijvoorbeeld de opmerkingen daarover van C. Moonen CSsR in zijn artikel 
'Moraaltheologische kanttekeningen bij een psychotherapeutisch advies'. 
183. H. Bless, 'Moderne psychotherapeutische adviezen (pastorale beschouwingen)', 
in: R.K. Artsenblad, 30(1951), p. 165-177. Citaat op p. 169. 
184. ibidem, p. 169. 
185. ibidem, p. 172. 
186. ibidem, p. 177. 
187. J.J.G. Prick, afkomstig uit Maastricht, studeerde medicijnen aan de Universiteit 
van Amsterdam, waar hij in 1931 zijn doctoraalexamen aflegde. Na het behalen van zijn 
artsexamen in 1934 specialiseerde hij zich in de interne geneeskunde en vervolgens in 
de neurologie bij Brouwer. Hij promoveerde bij Brouwer in 1938 op het proefschrift 
Pontine pseudobulbairparalyse bij de pseudo-xanthoma elasticum. Een klinische en 
anatomische studie. Naast de neurologie werd Prick opgeleid in de klinische psychiatrie 
door K.H. Bouman. Nog tijdens zijn opleiding in Amsterdam werd hij uitgenodigd naar 
Nijmegen om daar een begin te maken met de nog op te richten medische faculteit Op 1 
mei 1940 werd hij benoemd tot hoofd van de psychiatrisch-neurologische afdeling van 
het Canisiusziekenhuis. Een jaar later werd hij aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen aangesteld als docent in de forensische psychiatrie binnen de Faculteit der 
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Rechten. In 194S werd hij in de Faculteit der Letteren en Wijsbegeerte benoemd tot 
buitengewoon hoogleraar in de neurofysiologie en psychopathologie met een 
leeropdracht voor de de forensische psychiatrie in de juridische faculteit. In 1954 werd 
deze functie omgezet in een gewoon hoogleraarschap binnen de in 1951 opgerichte 
Faculteit der Geneeskunde, waarbij hij zijn leeropdracht binnen de Faculteit der Rechten 
en die binnen de Faculteit der Letteren en Wijsbegeerte behield. In 1964 werd de 
leeropdracht van Prick gewijzigd in neurologie en psychiatrie in de medische faculteit 
en neurofysiologie en psychopathologie in de nieuw opgerichte Faculteit der Sociale 
Wetenschappen. Hij behield daarbij (tot 1971) de leeropdracht in de forensische 
psychiatrie in de Faculteit Rechten. 
Als hoogleraar zowel in de Faculteit der Geneeskunde als in die der Letteren en 
Wijsbegeerte (later Sociale Wetenschappen) zette Prick zich in voor onderwijs en 
opleiding van psychologiestudenten in de neurofysiologie en onderdelen van de 
psychiatrie, met name de psychoanalyse en aanverwante vormen van psychotherapie. 
Daarnaast streefde hij ernaar, dat studenten in de psychiatrie ook werden opgeleid in de 
psychologie. Samen met de psycholoog Calon (zie volgende noot) regelde hij in 1942 
in het Canisiusziekenhuis, waar hij toen de psychiatrisch-neurologische kliniek leidde, 
de samenwerking tussen psycholoog en psychiater. Na de oorlog werden de opleiding in 
de psychiatrie en in de psychologie aan elkaar gekoppeld, hetgeen resulteerde in de 
eerste universitaire opleiding in Nederland in de klinische psychologie. (Zie P.J.A. 
Calon, 'Die Anfänge der klinischen Psychologie in Nimwegen', in: Psychiatria, 
neurologia, neurochirurgia, 73(1970), p. 433-436) Ook in zijn eigen publicaties 
trachtte Prick te komen tot een integratie van (diepte)psychologie, neurologie en 
psychiatrie, met name op het gebied van de psychosomatiek. Begin jaren zestig kwam 
het werk van Prick sterk in het teken te staan van de existentiële antropologie. (Zie 
J.J.G. Prick, Aspekten van een antropologies-psychiatriese en neurologiese geriatrie; 
levens een bijdrage tot een antropologiese neurofysiologie, Deventer 1971.) 
188. Piet Calon, geboren te Oud-Deijerland, studeerde aan het gymnasium in 
Roermond en Vaals en begon vervolgens bij de orde der redemptoristen te Wittern met 
een studie in de filosofie. Na twee jaar verliet hij de redemptoristen wegens persoonlijke 
problemen. Hij studeerde vervolgens psychologie aan het Institut Catholique te Parijs, 
waar hij onder meer colleges volgde bij J. Maritain en Georges Dwelshauvers (1866-
1937), en aan de Sorbonne bij Pierre Janet (1859-1947). Calon verbleef daarna in 
Bonn, waar hij twee semesters colleges volgde in de kinderpsychopathologie. Wegens 
de opmars van het nationaal-socialisme vertrok hij naar Innsbruck en vervolgens naar 
Wenen, waar hij bij Charlotte Bühler (1893-1974) kinderpsuchologie studeerde en bij 
Karl Bühler (1879-1963) taalpsychologie. Daarnaast was hij werkzaam op het 
psychoanalytisch ambulatorium te Wenen. 
In 1938, het jaar van de Anschluss, vertrok Calon naar Nijmegen om daar zijn studie in 
de psychologie te voltooien. Alsof zijn brede internationale oriëntatie nog niet genoeg 
was studeerde hij aan de Universiteit van Amsterdam ook nog neurologie bij Brouwer, 
dierpsychologie bij JA. Bier ens de Haan (1883-1958) en neurosepsychologie bij J.H. 
van der Hoop (1887-1950). In 1939 werd hij student-assistent bij Rutten, bij wie hij in 
1940 cum laude het doctoraal examen haalde in de wijsbegeerte met als hoofdrichting 
psychologie. Op 1 september van dat jaar volgde zijn benoeming tot hoofdassistent 
van het Psychologisch Laboratorium te Nijmegen. In het najaar van 1940 maakte hij 
kennis met Prick, met wie hij dik bevriend raakte en met wie hij na de oorlog de eerste 
universitaire opleiding in de klinische psychologie tot stand bracht. (Zie vorige noot.) 
In 1945 verliet Calon de Katholieke Universiteit om als psycholoog te gaan werken aan 
het Pedologisch Instituut St. Joseph als opvolger van A. Chorus, die aan de Katholieke 
Universiteit was benoemd tot lector in de pedagogiek en didactiek. (Zie noot 225 van 
dit hoofdstuk.) Toen Rutten in 1948 minister van Onderwijs werd, werd Calon 
aangesteld ter vervanging van zijn colleges in de algemene psychologie. Daarnaast 
doceerde hij ontwikkelingspsychologie, in het bijzonder kinderpsychologie en 
psychologie van het afwijkende kind. In 1950 promoveerde Calon cum laude als eerste 
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promovendus bij Prick op het proefschrift Over de persoonlijkheidsontwikkeling bij 
kinderen met aangeboren of vroegverworven doofheid. Een jaar later werd hij benoemd 
tot hoogleraar in de ontwikkelingspsychologie en de medische psychologie. Op IS 
januari 1971 legde Calon om gezondheidsredenen zijn functie als hoogleraar neer. 
189. J.J.G. Prick & P.J.A. Calon, 'Enkele beschouwingen over het neurosevraagstuk 
bij priesters en religieuzen in verband met de problematiek van het psychologisch 
advies', in: R.K. Artsenblad . 30(1951), p. 189-193. 
190. ibidem, p. 191. 
191. ibidem, p. 192. 
192. ibidem, p. 193. 
193. P.A.F. van der Spek, 'Samenvattend verslag', p. 199. 
194. Tot de oprichting van de Pastorale Commissie, officieel geheten Commissie 
Pastoraal en Psychohygiene, werd door het bestuur van de KCV besloten op 6 januari 
1954. De commissie zou moeten gaan uitwerken hoe de eisen van geestelijke 
gezondheid en pastorale arbeid met elkaar konden worden verenigd. Van de commissie 
maakten deel uit: de psychologen F. Buytendijk en J. Linschoten, de studentenpastor N. 
Vendrik, pastoor H. Bless, rector J. Hupperetz, de priester, filosoof en psycholoog H. 
Ruygers, tevens secetaris van de commissie, de priester-psychologen Han Fortmann en 
W. Berger, de arts J. de Smet, de psychiater en medewerker van het Katholiek Nationaal 
Bureau voor Geestelijke Gezondheidszorg C. Trimbos, de theologen F. Wijers en J. 
Huijts, de moraaltheoloog J. van Boxtel en ten slotte A. Bartels directeur van het 
Katholiek Nationaal Bureau voor Geestelijke Gezondheidszorg. De geschiedenis van deze 
commissie is op pakkende wijze beschreven door H. Suèr in zijn door de KCV 
uitgegeven brochure Niet te geloven. De geschiedenis van een pastorale kommissie 
(Bussum 1969). Suèr meldt, dat de commissie uitermate bezorgd was, dat haar 
activiteiten naar buiten bekend zouden raken, reden waarom men altijd in het diepste 
geheim vergaderde en er nooit notulen werden rondgestuurd. Hij omschreef de commissie 
als "een soort geheim genootschap van wetenschapsmensen en zielzorgers die een 
moderne werkelijkheidsbenadering met elkaar gemeen hadden en eikaars steun nodig 
hadden om hun individuele kwetsbaarheid tegenover de niet begrijpende buitenwacht 
enigermate af te schennen" (H. Suèr, Niet te geloven, p. 12). De deelnemers noemden 
zichzelf dan ook een soort ondergrondse, "The Underground Church in Nederland" 
(ibidem, p. 12): "De bijeenkomsten moesten verborgen blijven, want wat aan de orde 
kwam was voor een meerderheid van behoudende roomsen extreem, verdacht en 
provocerend. Er bestond een vrij uitgebreide kern van fascistoïde elementen die 
onmiddellijk klaar stonden met een schandpaal. Deze nabloeiers van het rijke roomse 
leven, veelal de voorlopers van Confrontatie vreesden een ondergraving van hun 
triomfantelijke en zelfgenoegzame Potemkin-kerk, en van hun onwereldlijke wereld." 
(ibidem, p. 13) Via haar individuele leden was de commissie op uiteenlopende wijze 
vertakt in allerlei katholieke opleidingsinstituten en wetenschappelijke instellingen. De 
namen van de commissieleden keren steeds weer terug in pastorale en psychologische 
publicaties, priesterbijeenkomsten en congressen en in colleges op seminaries. De 
commissie bleef steeds als een soort "denktank" op de achtergrond: "Zij injecteerde haar 
leden, die op hun arbeidsterrein vooruitgeschoven posities innamen." (ibidem, p. 14) 
Volgens Suèr is de Pastorale Commissie een van de "stroomversnellingen" geweest in 
de vernieuwing van de katholieke kerk in Nederland, samen met de Nouvelle Théologie 
(zie volgende hoofdstuk) zonder welke van een doorbraak van de inzichten uit de 
moderne menswetenschappen weinig terecht gekomen zou zijn. Deze gedachte van Suèr 
wordt bevestigd door het onderzoek van E. Simons en L. Winkeler naar de rol van 
intellectuelen in katholiek Nederland na de Tweede Wereldoorlog, waarin door empirisch 
onderzoek de centrale rol van de Pastorale Commissie en het Katholiek Nationaal Bureau 
(naast de Theologische Faculteit van de Katholieke Universiteit te Nijmegen) in het 
streven naar modernisering van de kerk (dat wil zeggen haar omvorming tot 
denominatie) is aangetoond. (Zie E. Simons & L. Winkeler, Het Verraad der Сlercken. 
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Intellectuelen en hun rol in de ontwikkelingen van het Nederlandse Katholicisme na 
1945, Baam 1987.) 
195. Han Fortmann, geboren in Amersfoort, studeerde filosofìe en theologie aan het 
grootseminarie Rijsenburg van het bisdom Utrecht. Na zijn priesterwijding in 1936 
ging hij klassieke talen studeren aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen, maar 
stapte na het behalen van zijn candidaats examen over naar de psychologie. In 1943 
deed hij doctoraalexamen bij Rutten, bij wie hij twee jaar later promoveerde op het 
proefschrift Aandachtig bidden, een psychologische studie over de eigenschappen, de 
mogelijkheden en de grenzen der gebedsconcentratie. Na het behalen van zijn 
doctoraalexamen werd hij benoemd tot kapelaan te Leeuwarden om in 1947 
hoofdredacteur te worden van het tijdschrift Dux, dat werd uitgegeven door de Katholieke 
Jeugdraad. Fortmann maakte deel uit van de Pastorale Commissie en was ook op andere 
wijze actief in de KCV. Bij de opening in 1956 van de Kopse Hof in Ubbergen, het 
katholiek opleidingscentrum voor jeugdleiders, werd hij benoemd tot moderator. In 
1956 werd hij aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen benoemd tot buitengewoon 
hoogleraar in de psychologie der cultuur met bijzondere inachtneming van de 
godsdienstpsychologie. Drie jaar later werd zijn aanstelling veranderd in een ordinariaat. 
Fortmann combineerde zijn professoraat met een reeks van maatschappelijke functies, 
zoals het lidmaatschap van de Radioraad. Na 1965, toen de eerste symtomen van kanker 
zich openbaarden, moest hij geleidelijk een aantal functies neerleggen. In 1960 was hij 
al uit de redactie getreden van Dux en ook het moderaat van de Kopse Hof had hij reeds 
beëindigd. In 1970 stierf hij aan de ziekte die hem in vijf jaar tijd sloopte. 
196. H.M.M. Fortmann, Een nieuwe opdracht. Poging tot historische plaatsbepaling 
en tot taakomschrijving van de geestelijke gezondheidszorg in het bijzonder voor het 
katholieke volksdeel in ons land. Reeks Geestelijke Volksgezondheid (Utrecht-
Antwerpen 1955), p. 16. 
197. Terruwe had al eerder gereageerd op de opvattingen van Van Kol in haar artikel 
'Wilsvrijheid bij neurotici', in: R.K. Artsenblad, 29(1950), p. 209-214. Het artikel van 
Terruwe werd voorafgegaan door een gedeelte uit de recensie van haar proefschrift door 
Van Kol in Bijdragen (zie noot 81 van dit hoofdstuk). In dezelfde jaargang van het 
R.K. Artsenblad was van de hand van Vin Kol nog een ander artikel verschenen over 
het probleem van de wilsvrijheid in de psychotherapie: Alp. van Kol SJ, 'Het 
Toerekenbaarheidsvraagstuk vanuit moraal-theologisch standpunt', in: R.K. Artsenblad, 
29(1950), p. 9-16. 
198. P.A.F. van der Spek, 'Samenvattend verslag', p. 195. 
199. Zie over de 'Nouvelle Théologie' Hoofdstuk 4 van dit proefschrift. Hier komt 
eveneens aan de orde de manier waarop Tromp met zijn visitatie deze stroming in 
Nederland de kop heeft willen indrukken. 
200. In zijn artikel 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een 
document' vertelt Ruygers hoe Tromp hem onder druk zette om informatie over de 
therapie van Terruwe: "Nadat Pater Tromp geïnformeerd had naar mijn studie in 
Nijmegen (van september 1952 tot september 1955) vroeg hij of ik ook wel contact 
had gehad met patiënten van Dr. Terruwe. Op mijn bevestiging opperde hij de 
veronderstelling, dat ik dan wel geconstateerd zou hebben (sic!) dat vreemdsoortige 
adviezen gegeven werden. De antwoordde daarop wel te weten, dat dit beweerd werd, maar 
het zelf nooit tegengekomen te zijn; integendeel, in de aanvang had ik wel eens 
voorzichtig geïnformeerd hoe het gesprek dat de patient als een positief advies of een 
positieve goedkeuring voordroeg, verlopen was. Dan bleek altijd wat de waarheid was. 
'Je hebt dat toch wel gecorrigeerd', meende Pater Tromp. Ik antwoordde ontkennend en 
vroeg hem of ik hem duidelijk mocht maken wat naar mijn mening gebeurde. Hij zeide 
daar wel belang in te stellen. De heb hem toen uiteengezet, hoe naar mijn mening met 
behulp van de traditionele moraal-beginselen, met name van de leer van de daad met 
twee gevolgen, de gedragswijze van de psychiaters ten volle kon gelegitimeerd worden. 
Bijzonder insisteerde ik op het verschijnsel dat naar mijn mening frequent en dan haast 
onontkoombaar optreedt, dat de patient een tijdlang de geduldige, behoedzaam leidende, 
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permissieve houding van de therapeut interpreteert als een positief advies. De therapeut 
staat daar vaak machteloos tegenover, want als hij de patient op dat moment beter zou 
gaan beleren, zou deze dikwijls onherroepelijk worden teruggedrongen in de 
verdringing. Innerlijk heeft hij immers een geweldige repressie opgebouwd en 
voortdurend zoekt hij hulpeloos naar maatschappelijke en religieuze instanties, die dit 
'parasitaire ik', de mens zoals hij geworden is, in stand houden en bevestigen. Als de 
psychiater zich positief richten zou tegen wat van onder de puinhopen van dat door 
therapie afbrokkelende 'parasitaire ik' voorlopig nog ongeïntegreerd te voorschijn 
treedt, zou hij zich niet aan de kant van de genezing en van de diepere geestelijke 
krachten van de patiënt scharen, maar hem opnieuw ziek of nog zieker maken. Voor het 
eerst heeft de patient immers een mens gevonden bij wie hij voelt, dat hij ook in zijn 
defectueuze persoonlijkheid ten volle geaccepteerd wordt. Doorgaans constateerde ik 
echter dat de patiënt zelf in een latere faze van zijn genezing de houding van de 
therapeut juister interpreteert, soms spontaan, soms juist in gesprekken met de 
betreffende therapeut. 
Op die uiteenzetting antwoordde pater Tromp, dat hij toch velen gesproken had, ter zake 
kundig, die er anders over dachten en die meenden, dat alles gebeurt zoals nu in het 
onderhavige geval geschilderd wordt. Ik zei hem, dat dit de mening van o.a. Pater van 
Kol was, maar dat hij iemand is die er niets van begrijpt. Ik betwijfelde of hij zich ooit 
grondig verdiept heeft in een concrete therapie. Als men niet met iemand in therapie als 
het ware medegeleefd heeft, begrijpt men echt niet wat er gaande is. Tromp vond, dat ik 
alles te psychologisch uitlegde. Daarop daagde ik hem uit om als theoloog mij aan te 
tonen wat er aan te merken viel op mijn verklaring. Hij trachtte daaraan te ontkomen, 
tot drie maal toe, maar ik zeide, dat ik ieder verder gesprek weigerde, als hij mij niet 
eerst zijn mening gaf over mijn verklaring. Het was nu zo onderhand een gewetensvraag 
voor me, zo zeide ik. Eindelijk zeide hij letterlijk: 'Als alles gebeurt als jij zegt, heb ik 
er niets op aan te merken'. Ik dankte hem voor die verklaring, zeide er goed nota van te 
nemen en eiste toen een antwoord op mijn volgende vraag: vindt U ook niet, dat zelfs 
al zou een psychiater zijn woorden minder op het theologische goudschaaltje wegen of 
al zou hij minder accuraat kunnen verantwoorden wat hij nu precies doet, dat dan toch 
zijn goede intentie en zijn christelijke gezindheid volstaan, terwijl het juist de taak van 
de moralist is om grondiger te verantwoorden wat goede christelijke mensen in geweten 
menen te kunnen doen? Daarvoor citeerde ik voordrachten of artikelen van Pater Buys, 
Prof. Kreling en Prof. Schellekens. Ook daarmede stemde Tromp na wat tegenstribbelen 
in. Daarop zeide ik dat het gesprek nu mijnentwege verder kon gaan over de 
onderwerpen die hem interesseerden. Tot zover uit het onderhoud met Pater Tromp." (H. 
Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een document', p. 75-
76) 
Zie verder over Tromps visitatie: H. Suèr, Niet te geloven. De geschiedenis van een 
pastorale kommissie, p. 16 e.v. Volgens Suèr informeerde Tromp tijdens zijn onderzoek 
herhaaldelijk 'Wat weet je van de psychologie van Nijmegen'. Daarnaast wilde hij kwijt 
wat hij er zelf van dacht. Zo liet hij menigeen weten, dat Nijmegen in Rome bekend 
stond als "de zondige Rivièra van het katholicisme". 
201. Zie hierover W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, 
Baam 1981. p. 242-267. 
202. A.A.A. Terruwe, Opening van zaken, Nijmegen 1964, p. 25. Het feit, dat Rutten 
"nauwe betrekkingen onderhield" met Ellerbeck wil natuurlijk nog niet zeggen, dat 
Rutten het in elk opzicht met deze eens was. De wijs erop, dat Ellerbeck, die jarenlang 
aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen docent was in de cultuurpsychologie met 
bijzondere inachtneming van de godsdienstpsychologie, in 1956 door Rutten werd 
gepasseerd voor de benoeming tot buitengewoon hoogleraar in deze vakken. Ellerbeck 
moest het veld ruimen voor een andere leerling van Rutten, namelijk Han Fortmann. 
Terruwe heeft waarschijnlijk wèl gelijk met haar opvatting, dat Rutten niet met haar 
sympathiseerde. Volgens Grossouw, die als voorzitter van de Theologische Faculteit van 
Nijmegen goed op de hoogte was van de interne verhoudingen tussen de hoogleraren, 
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was Rutten zelfs "contra Temiwe", in tegenstelling tot Prick en Calon, die vóór waren, 
evenals de theologen Van Boxtel, Schellekens en Grossouw zelf.(W. Grossouw, Alles is 
van U, p. 248) Strasser (hoogleraar wijsgerige psychologie en anthropologie) stond er 
volgens Grossouw "feitelijk buiten". Overigens was Rutten geen voorstander van de 
psychoanalyse. Dit blijkt onder meer uit de affaire rond H.A. van der Sterren (zie noot 
161 van dit hoofdstuk), maar ook uit zijn publicaties. Freud had volgens Rutten wel een 
aantal belangrijke ontdekkingen gedaan met betrekking tot de onbewuste drijfveren van 
het menselijk gedrag, maar was bij zijn interpretatie daarvan blijven steken in een 
"mechanistische denkwijze" waarin de vrijheid van de mens werd geloochend. (Zie onder 
andere F.J.Th. Rutten, Mensbeelden in de theoretische psychologie. Een schema van 
wetenschappelijk psychologisch onderzoek (Nijmegen 1970), p. 11-13) 
203. "Quaedam admonitiones ad theoriam et praxim spectantes psychoneurosi 
laborantium", in: Analecta voor het Aartsbisdom Utrecht, november 29(1956), р. \Ь6-
167. Ik gebruik hier de vertaling door H. Ruygers in zijn artikel 'Zielzorg en 
psychotherapie: kritische beschouwing van een document'. Hierin vindt men tevens de 
Latijnse tekst van het Monitum. 
204. Dat het in het Monitum gaat om Teiruwe wordt aannemelijk gemaakt door 
Ruygers in 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een document'. 
205. H. Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een 
document', p. 74-75. 
206. ibidem, p. 80. 
207. ibidem, p. 80. 
208. ibidem, p. 83. 
209. ibidem, p. 81. 
210. ibidem, p. 77. 
211. ibidem, p. 78. 
212. Zie voor de tekst van deze vijf waarschuwingen: H. Ruygers, 'Zielzorg en 
psychotherapie: kritische beschouwing van een document', p. 83-85. 
213. Hieraan was toegevoegd: "Als zo'n consult al in het belang van de zieke zou 
zijn, blijkt uit dit feit zelf dat hij geen roeping tot het priesterschap bezit." (H. 
Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een document', p. 84) 
214. H. Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische beschouwing van een 
document', p. 85. Ruygers merkte hierover op: "Wederom: waarom zo'n grievende 
afwijzing? Dat geldt dan voor iemand van wie onlangs een president van een seminarie 
verklaarde, dat zij de moraal beter kent dan de doorsnee-kapelaan. En dat zou dan 
'zonder opspraak' dienen bewerkt te worden. Dat betekent: 'geruisloze liquidatie', als in 
de totalitaire staten. Talloze priesters en leken zijn ontzet over de drastiek en tevens 
over de naïviteit van zo'n bevel." (H. Ruygers, 'Zielzorg en psychotherapie: kritische 
beschouwing van een document', p. 85) 
215. Zie verder H. Suèr, Niet te geloven. De geschiedenis van een pastorale 
kommissie; W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen; F. 
Rondagli, 'De affaire Teiruwe', in: De Groene Amsterdammer , 6 maart, 13 maart, 20 
maart, 27 maart, 10 april, 17 april, 24 april, 1 mei en 8 mei, 1985 en C.E.M. Struyker 
Boudier, 'Gerechtigheid en liefde'. 
216. De Volkskrant van 10 april 1965 vermeldt hierover het volgende: "De 
besprekingen die tussen het Heilig Officie en kardinaal Alfrink hebben plaatsgevonden 
over de zaak van dr. Teiruwe, hebben hun afsluiting gevonden. Het Heilig Officie heeft 
er op gewezen, dat het bij de destijds ingestelde onderzoekingen primair ging om 
opvattingen en methoden, die aan het Heilig Officie zorg berokkenden, niet om 
personen. Daarom heeft het Heilig Officie er van afgezien - na de vroegere 
onderzoekingen - bepaalde personen opnieuw te ondervragen. Evenzo heeft het Heilig 
Officie de bedoeling gehad te vermijden dat in dit verband namen werden genoemd. 
Wanneer aan de goede naam van dr. Teiruwe schade is berokkend, verklaart het Heilig 
Officie dit te betreuren. Overtuigd van de katholieke mentaliteit van dr. Terruwe, heeft 
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het Heilig Officie het vertrouwen, dat haar publikaties, gefundeerd op gezonde en juiste 
beginselen, voor priesters en voor anderen van groot nut kunnen zijn." (Volkskrant van 
10 april 1965, geciteerd door W. Grossouw in Alles is van U. Gewijde en profane 
herinneringen, p. 258) 
217. W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, p. 258. 
218. A.A.A. Terruwe in een interview met De Gelderlander van 30 augustus 1969. 
219. ibidem. 
220. W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, p. 274. 
221. L'Osservatore Romano, van 14 november 1968. Geciteerd door W. Grossouw, in 
Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, p. 272. Volgens Grossouw was deze 
postume eerbetuiging "een postume inlijving". 
222. A.A.A. Terruwe, Opening van zaken, p. 61. 
223. ibidem, p. 61. 
224. C.E.M. Struyker Boudier & H.M.A. Struyker Boudier, 'Uit de geschiedenis van 
een wijsgerige vereniging', in: De wijsgerige Thomas. Terugblik op het neothomisme 
(Baam 1984), p. 49-129. Citaat op p. 76. 
225. A. Chorus, geboren in het Limburgse Münstergeleen, studeerde filosofie aan het 
grootseminarie Rolduc. Via zijn docent voor de psychologie, Ferd. Sassen, raakte hij 
geïnteresseerd in de empirische psychologie. Hij brak zijn opleiding in Rolduc af en 
ging in 1932 bij Rutten psychologie studeren (als hoofdvak van de studie wijsbegeerte). 
Hij studeerde daarnaast enige tijd psychopathologie bij Rümke en criminologie bij 
Duynstee. Verder deed hij candidaatsexamen rechten. Tijdens zijn studie, in 1933, deed 
Chorus praktijkervaring op bij bureau's voor moeilijke kinderen in Helmond, 's-
Hertogenbosch en Tilburg. Na zijn afstuderen was hij werkzaam als psycholoog in het 
Pedologisch Instituut St. Joseph. In 1940 promoveerde hij bij Rutten op het 
proefschrift Het tempo van ongedurige kinderen. Een vergelijkend psychologisch 
onderzoek. Chorus werd in 1945 aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen benoemd 
tot lector in de pedagogiek, didaktiek en de geschiedenis der didaktiek. Twee jaar later 
vertrok hij uit Nijmegen om aan de Rijksuniversiteit te Leiden een benoeming te 
aanvaarden als hoogleraar in de psychologie. 
226. A. Chorus. 'Thomistische psychologie en psycho-analyse', in: Katholiek 
Cultureel Tijdschrift Streven, 3(1949/50), p. 483-491. Citaat op p. 489. 
227. ibidem, p. 489. 
228. Het boekje van Chorus was een product van een werkgroep over de 
psychoanalyse die door Rutten was ingesteld. Naast Rutten en Chorus maakten hier deel 
van uit G. van Woesik SJ, J.P. Ellerbeck SJ, L. Comelissen OP en W. Willems. 
229. Α. Chorus, Ontstaan en ontwikkeling der psycho-analyse. Mededelingen van het 
opvoedkundig instituut der R.K. Universiteit. Afdeling: geschiedenis en systemen, nr. 
2, Nijmegen-Utrecht 1946, p. 54. 
230. ibidem, p. 54. 
231. Chorus bedient zich hier van de opvatting van Max Scheler, dat een 
elementaristische natuurwetenschappelijke benadering uiteindelijk leidt tot een 
onderwerping van de werkelijkheid. Tegenover de heerszucht en de hoogmoed van de 
natuurwetenschappen plaatste Scheler de deemoed, waarin men zich liefdevol openstelt 
voor de werkelijkheid. In de liefde wordt de werkelijkheid niet overheerst en verschijnt 
deze aan ons als een op zichzelf staand gegeven. Zie verder hoofdstuk 5, waarin aan de 
hand van het werk van Buytendijk uitvoerig op het verschil tussen 'Herrschen und 
Lieben' wordt ingegaan. 
232. Α. Chorus, Ontstaan en ontwikkeling der psycho-analyse, p. 9. 
233. ibidem, p. 54. 
234. ibidem, p. 54. 
235. ibidem, p. 54. In een interview met R. Abma (op 11 mei 1983) verdedigde 
Chorus zijn uitspraken door deze geen vorm van anti-semitisme te noemen, maar een 
"typisch katholiek standpunt". De betreffende passages, die in die tijd enige deining 
veroorzaakten en ook zijn benoeming in Leiden bemoeilijkten, zou hij "nu niet meer zo 
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opschrijven". "De mensen zijn "touchy" geworden hiervoor, je mag het woord ras niet 
meer gebruiken, terwijl daar toch een heel stuk wetenschap over gaat. Je kunt ras 
natuurlijk zo definiëren dat joden geen ras zijn, maar een mengvolk. Maar ze zijn dan 
als volk toch goed herkenbaar. Dat de katholieke kerk door de eeuwen heen zo'n anti-
joodse houding had, is achteraf gezien natuurlijk fout." (R. Abma, De Nijmeegse 
psychologie vroeger: interviews (A. Chorus, E. Breakers, P. Eilerbeck, A. Snijders-
Oomen, J. Snijders, I. Frye, A. van Uden en W. Vijfiigschild). Intem rapport van het 
Psychologisch Laboratorium, Nijmegen 1984, p. 11-12.) 
236. Ferdinand Sassen werd geboren te Nijmegen en studeerde na zijn 
gymnasiumopleiding aan het door jezuïeten geleide Canisiuscollege te Nijmegen 
fílosofíe in het Zwitserse Fribourg. Daar promoveerde hij in 1915 op een proefschrift 
over de kenleer van Plotinos, De theoria cognitionis Platini cetera ejus systemati 
comparata. Hij studeerde vervolgens theologie aan het grootseminarie Rolduc van het 
bisdom Roermond. In 1919 werd hij tot priester gewijd en werd hij vervolgens 
aangesteld als leraar wijsbegeerte en psychologie in Rolduc. In 1929 werd hij benoemd 
tot hoogleraar in de geschiedenis van de wijsbegeerte aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen. S assens open houding ten opzichte van andere filsofieën en zijn ongezouten 
kritiek op wat hij noemde het "conservatieve thomisme" bracht hem menigmaal in 
conflict met de kerkelijke leiding. Zo stelde hij in een artikel in De Maasbode (6 maart 
1931) over de filosofie van Thomas van Aquino en die van Hegel, dat een filosofisch 
stelsel louter op zijn redelijkheid moet worden beoordeeld en dat men de vraag kan 
stellen of het thomisme "wel voor alle verdere tijden het eenige stelsel van wijsbegeerte 
zal zijn, dat naast de geopenbaarde leer tot een redelijke wereldbeschouwing voor de 
katholiek kan dienen". Sassen meende deze vraag "zonder aarzelen ontkennend te 
moeten beantwoorden". Het artikel van Sassen werd in het dagblad De Tijd (24 maart, 
26 maart, 3 april 1931) fel bekritiseerd door de aan het Angelicum te Rome verblijvende 
Hegelspecialist V. Kuiper OP (1897-1978). Deze stelde, dat de katholieke kerk zich ten 
gunste van het thomisme had uitgesproken, omdat dit stelsel als enige in staat werd 
geacht om aan te sluiten bij de openbaring. Het kan niet zo zijn, aldus Kuiper, dat een 
stelsel eerst wel en vervolgens niet meer in staat is om bij de openbaring aan te 
sluiten. Kuiper liet het niet zitten bij zijn artikelen, maar klaagde Sassen in Rome aan. 
Op bevel van de Sacra Congregatio de Seminariis et Studiorum Universitatibus moest 
Sassen zijn hoogleraarsambt neerleggen. Op voorspraak van zijn Nijmeegse collega 
Hoogveld hielden de bisschopen hem echter de hand boven het hoofd. Ontslag van 
Sassen achtte men niet alleen rampzalig voor zijn carrière, maar ook schadelijk voor 
het imago van de universiteit. {Katholieke Universiteit Nijmegen 1923-1973. Een 
documentenboek, Bilthoven 1974, p. 140-161.) Sassens onafhankelijke houding en 
zijn onverbloemde uitspraken bleven echter irritatie wekken bij het episcopaat, dat zich 
eveneens stoorde aan zijn openlijke contacten met andersdenkenden. Ondanks de 
bezorgdheid en de vermaningen van zijn overheid bleef Sassen volharden in zijn 
onafhankelijke houding en zag hij evenmin af van zijn contact met niet-katholieke 
filosofen. Als resultaat hiervan werd hij in 1936 gekozen tot lid van de Koninklijke 
Academie van Wetenschappen. Sassens kritisch positie heeft er mede toe geleid, dat hij 
- een jaar nadat hij op verzoek van minister Van der Leeuw was benoemd tot directeur-
generaal van het onderwijs - in 1946 werd benoemd tot hoogleraar in de wijsbegeerte en 
geschiedenis der wijsbegeerte aan de Rijksuniversiteit te Leiden. In zijn inaugurale rede 
Katholicisme en wijsgeerig denken nam hij wederom geen blad voor de mond en wees 
hij erop, dat wegens de beperktheid van het menselijk verstand altijd historische en 
culturele invloeden op het wijsgerig denken van invloed zijn en dat daarom soms de ene 
fílosofíe en dan weer de andere de boventoon voert. Een voorbeeld daarvan is de 
voortdurende afwisseling van de wacht door het platonisme en aristotelisme, 
respectievelijk het augustinisme en het thomisme. De kerk heeft daarom nooit een 
stelsel zonder meer willen sanctioneren of als absolute waarheid willen poneren. 
Volgens Sassen is het duidelijk, "dat het katholiek geloof zich nooit aan eenig 
wijsgerig systeem onvoorwaardelijk kan binden... Het zal zich met sommige 
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beschouwingswijzen meer verwant voelen dan met andere, en dientengevolge in het 
algemeen een voorkeur in bepaalde richting doen blijken, maar het kan nooit in 
concreto een bepaalde wijsbegeerte als de zijne erkennen."(Ferd. Sassen, Katholicisme 
en wijsgeer ig denken, Amsterdam 1946, p. 17.) 
237. Zie noot 236 van dit hoofdstuk. 
238. Ferd. Sassen, 'Bespreking van A.A.A. Temiwe, "De neurose in het licht der 
rationeele psychologie" ', in: Studia Catholica , 25(1950), p. 109. 
239. ibidem, p. 109. Het is de vraag of deze kritiek van Sassen terecht is. De 
dominicaanse traditie in de scholastiek, waarvan de verdringingstheorie een exponent 
is, is in tegenstelling tot het jezuïtische solidaristische denken, nooit geïnfecteerd 
geweest door het cartesiaans-wolffiaans rationalisme. Terwijl de jezuïeten in hun 
bestrijding van het cartésianisme enkele aspecten daarvan overnamen in hun eigen 
filosofie, zoals de reductie van het subject tot een geïsoleerd en louter denkend (en 
willend) ego, hebben de dominicanen na het herstel van de scholastiek in 1879 direct 
terug kunnen grijpen naar de oorspronkelijke, wezenlijk nier-rationalistische 
wijsbegeerte van Thomas van Aquino. Het misverstand van Sassen kan overigens in de 
hand zijn gewerkt door de titel van Temiwes proefschrift, waarin op tamelijk 
ongelukkige wijze naar de psychologie van Thomas van Aquino wordt verwezen als 
"rationeele psychologie". 
240. A.A.A. Temiwe, De neuroseleer in het licht der rationeele psychologie, p. 10. 
241. ibidem, p. 10. 
242. ibidem, p. 11. 
243. Ferd. Sassen, 'Bespreking van A.A.A. Temiwe, "De neurose in het licht der 
rationeele psychologie" ' 
244. ibidem. 
245. A. Chorus, 'Thomistische psychologie en psycho-analyse', p. 485. 
246. ibidem, p. 486. 
247. ibidem, p. 490. 
248. ibidem, p. 490. Ten aanzien van deze opmerking van Chorus ("bloedloos 
rationalisme") geldt dezelfde kritiek als weergegeven in noot 239 van dit hoofdstuk ten 
aanzien van de kritiek van Sassen. 
249. A. Chorus, 'Thomistische psychologie en psycho-analyse', p. 490. 
250. Over Jelgersma zie I. Bulhof, Freud en Nederland. De interpretatie en invloed van 
zijn ideeën, p. 120-143. Verder ook E.A.D.E. Carp, Jelgersma. Leven en werken van 
een verdienstelijk Nederlander. Reeks Nederlandsche Monografieën, nr. 3, Lochern 
1943. 
251 . Zie ook noot 70 van dit hoofdstuk. 
252. In zijn werken Grondslagen van Psychotherapie (1946) en Psychotherapie op 
grondslag van wereldbeelden (1959) ondernam Carp een poging tot verbinding van de 
psychiatrische nosologie met de drie wereldbeelden zoals die door Jaspers worden 
onderscheiden in zijn sterk door Dilthey geïnspireerde werk Psychologie der 
Weltanschauungen (1919). Zo groepeerde Carp de hysterie, de oligofrenie en de 
dementie in het objectief-zintuiglijk wereldbeeld van Jaspers. In het psychologisch-
culturele wereldbeeld van Jaspers, door Carp het subjectief-ervaren wereldbeeld genoemd, 
passen de neurasthenie, de manie en de melancholie, terwijl de schizofrenie, de 
paranoïde psychosen en de dwangneurose aansluiten bij het door Jaspers onderscheiden 
metafysisch wereldbeeld. 
253. Zie E.A.D.E. Carp, 'Christelijke psychotherapie', in: K.J.M, van de Loo (red.), 
Gesprekken over psychotherapie in het licht van godsdienst en moraal, p. 1-8. Dit 
artikel verscheen in een Engelse vertaling als: 'Christian Psychotherapy', in: Revista 
de psicologia normal e patologica, 1(1955), p. 342-348. (N.B.: uitgave van het 
Psychologisch Instituut van de Katholieke Universiteit van Sao Paolo (Braz.).). Zie 
verder ook 'Die personalistische Orientierung in der Psychotherapie', in: Handbuch der 
Neurosenlehre und Psychotherapie, bnd. Ш (München 1959), p. 614-631. 
304 
254. Zia onder andere E.A.D.E. Carp, Eenzaamheid. Schets ener antropologische 
psychiatrie (Utrecht 1964). 
255. E.A.D.E. Carp, 'Christelijke psychotherapie', p. 7. 
256. ibidem, p. 7. 
257. ibidem, p. 7. 
258. E.A.D.E. Carp, Sociotherapie (Actieve aanpassingstherapie). Psycho-
therapeutische serie der Leidse Universiteitskliniek, nr. 8, Lochern 1954, p. 7. 
259. ibidem, p. 71. 
260. ibidem, p. 71. 
261. J.M. Brouwers. 'Psycho-therapie en ontwikkeling van de persoon', in: 
Gedenkboek St. Maartenskliniek-Pedologisch Instituut "St. Joseph "1936-1961 
(Ubbergen-Nijmegen 1961), p. 199-230. Citaat op p. 225. 
262. M. Nédoncelle, Vers une philosophie de l'amour, Parijs 1946, p. 11. Geciteerd 
door A.J.M. Vossen, Zichzelf worden in menselijke relatie. Een 
ontwikkelingspsychologische studie van de Rogeriaanse grondhouding en haar 
verwerkelijking in psychotherapie, onderwijs en bedrijfsleiding. Haarlem 1967, p. 73. 
263. A.J.M. Vossen, Zichzelf worden in menselijke relatie, p. 73. 
264. Jozef Remi Nuttin werd geboren in het Westvlaamse Zwevegem en ging in 1931 
bij Michotte psychologie studeren aan het Hoger Instituut voor Wijsbegeerte van de 
Universiteit van Leuven. Daarnaast studeerde hij in Leuven wijsbegeerte en pedagogie. 
Deze laatste studie deed hij aan de Ecole de Pédagogie et de Psychologie appliquée à 
l'Education, die door Michotte was opgericht en waar onder andere Feauville en Buyse 
doceerden. Na het behalen van zijn licentiaat studeerde Nuttin enige tijd theologie aan 
het grootseminarie van Brugge om in 1938 weer terug te keren in Leuven voor de 
postgraduaatstudie in de psychologie. In het laboratorium van Michotte legde hij zich 
toe op onderzoek naar leerprocessen, waarbij hij onder meer behavioristische 'wetten', 
zoals Thorndike's "law of effect" en Hulls "law of reinforcement" experimenteel 
beproefde. Hij promoveerde op dit onderzoek in 1941 met het proefschrift De wet van 
het effect en de rol van de taak in het leerproces. Nuttin werd na zijn promotie benoemd 
tot lector aan de Ecole de Pédagogie et de Psychologie appliquée à l'Education. In zijn 
leeropdracht had Nuttin de differentiële psychologie en persoonlijkheidspsychologie 
(overgenomen van Fauville) en later ook de dieptepsychologie, de klinische 
psychologie en (vanaf 1944) de sociale psychologie. Aan de Ecole richtte hij een 
nederlandstalige afdeling op, die naderhand werd uitgebouwd tot de Faculteit der 
Psychologie en Pedagogische Wetenschappen. Nuttin was een van de oprichters van 
Belgische Vereniging voor Psychologie en van het tijdschrift hiervan Psychologica 
Belgica. In 1949 richtte hij de Universitaire Bibliotheek voor Psychologie op, waarin 
zijn Psychoanalyse en spiritualistische opvatting van de mens als eerste deel verscheen. 
Hij bleef zich bezighouden met leerpsychologie en motivatieleer en publiceerde op dit 
terrein zijn belangrijkste werk Tâche, réussite et échec. Théorie de la conduite humaine 
(1953). 
265. Nuttin hechtte eveneens grote waarde aan de counseling van Rogers, met wie hij 
in 1948 in de Verenigde Staten contact maakte tijdens het International Symposium on 
Feelings and Emotions. Hij werd onmiddellijk enthousiast voor deze benadering, die op 
dat moment in Europa nog maar nauwelijks bekend was. In zijn Psychoanalyse en 
spiritualistische opvatting van de mens wijdde hij, als een van de eersten in het 
Nederlandse taalgebied, een uitvoerige en ook zeer kritische bespreking aan het werk 
van Rogers. Deze maakt volgens hem de fout de ontwikkeling van de persoon te veel te 
zien als een louter op aanvaarding gericht, rechtlijnig gebeuren. Rogers houdt te weinig 
rekening met het fundamentele conflict in het dynamisme van de mens. Postitief te 
waarderen is zijn nadruk (in navolging van de psychoanalyticus O. Rank (1884-1939). 
RtM) op de realiteit van de menselijke wil. De mens is meer dan de optelsom van 
biologische krachten: elke mens beschikt als individuele persoon over het vermogen 
(of de wil) om een nieuwe zin te ontdekken in vroegere ervaringen en op die manier zijn 
gedrag bewust te veranderen in het licht van deze nieuwe betekenis. 
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266. C.E.M. Struyker Boudier, 'Gerechtigheid en liefde', p. 72. 
267. Zie noot 239 van dit hoofdstuk. 
268. C.E.M. Struyker Boudier, 'Gerechtigheid en liefde', p. 72. 
269. J.J.G. Prick, 'Bespreking van A.A.A. Temiwe, "De neurose in het licht der 
rationeele psychologie" ', in: Nederlandsch Tijdschrift voor de Geneeskunde, 94(1950), 
p. 610. 
270. P.J.A. Calon, 'Een geheel nieuw neurosebeeld. Knappe psychoanalytische studie 
van dr. A. Temiwe', in: De Tijd, 3 december 1949. 
271. J.A.J. Schellekens OP, 'Bij de deining rond een proefschrift', in: ¡Cultuurleven, 
17(1950), p. 612-618. Na een genuanceerde en kritische bespreking van het 
proefschrift van Terruwe nam Schellekens haar in bescherming tegen Sassen: 
"Aanmerkingen zijn op dit proefschrift ontegenzeggelijk meerdere te maken, doch dat de 
opzet van Dr. Terruwe om het verschijnsel der verdringing (min of meer) doorzichtig te 
maken vanuit de rationele psychologie mislukt zou zijn is o.i. volkomen onjuist! 
Menig thomist (en we kunnen Dr. Ferd. Sassen verzekeren dat er daar meerderen onder 
zijn, die hun psychologie niet studeerden in handboeken van Wolffiaanse makelij maar 
in de werken van Thomas zelf) zal zich thuisvoelen bij haar uiteenzettingen over de 
normale Psychologie, hoe beknopt, schematisch en aanvullend-behoevend ook, en hij 
zal inderdaad het feit der verdringing tegen die achtergrond beter begrijpen en 
doorzien."(ibidem, p. 618) 
272. In zijn dissertatie Katharsis. Een filologische reconstructie van de psychologie 
van Aristoteles omtrent het gevoelsleven, waarop hij in 1957 aan de Katholieke 
Universiteit te Nijmegen promoveerde, zei Van Boekei dat Duynstee elementen had 
gevonden, "die in mijn studie wezenlijk Aristotelisch bleken te zijn" (ibidem, p. 238). 
"Het knappe van Duynstee is echter, dat hij bij Thomas geen katharsis-leer vond en 
geen empirie van de katharsis zoals Aristoteles die kent, maar dat hij toch vanuit de 
philosophia perennis de beginselen van Aristoteles' katharsisleer toepaste op de 
empirie van de medische psychologie." (ibidem, p. 238) Over Terruwe zegt Van Boekei, 
dat zij "vanuit wijsgerig-psychiatrische gegevens in de kem tot dezelfde Aristotelische 
affirmaties (komt) van een afgewogen geleidelijkheid in het streven naar deugd via de 
tussenfase van de gevoelsmatige dispositie als later Pfürtner, Plé en Salman vanuit 
theologische zekerheden." (ibidem, p. 240) 
273. A.A.A. Temiwe, De frustratieneurose, Roerrriond-Maaseik 1962, p. 37-38. 
274. A.A.A. Temiwe, Geef mij je hand. Over bevestiging. Sleutel van menselijk geluk 
(Roermond 1969) Lochern 19722, p. 26 
275. ibidem, p. 44-45. 
276. ibidem, p. 46. 
277. ibidem, p. 46. 
278. In 1971 hield Terruwe in De Doelen in Rotterdam voor 2000 aanwezigen een 
toespraak onder de titel "Moet de psychiater de straat op?" Op 13 november 1972 sprak 
zij voor een eveneens groot gehoor in het Internationaal Congrescentrum te Amsterdam 
over "Ouders en kinderen op weg naar de toekomst". In aansluiting hierop spraken haar 
medestanders de pedagoog en onderwijzer Th. Gerritse (geb. 1927) over opvoeding en 
Prick over "De betekenis van het werk van Dr. A.A.A. Temiwe voor de psychiatrie". De 
toespraak van Prick zou later onder dezelfde titel als boekje verschijnen met als subtitel 
Tevens een eerste aanzet tot een essay over fenomenologische menskunde ten dienste 
van de psychiatrie (Lochern 1973). 
279. A.A.A. Temiwe, The neurosis in the light of the rational psychology (New York 
1960). 
280. W.J. Berger, 'Verlegen stilzwijgen rondom Anna Terruwe', in: De Bazuin, 31 
januari 1975, p. 4-5. 
281. W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, p. 267. 
282. W.J. Berger, 'Verlegen stilzwijgen rond Anna Temiwe', p. 5. 
283. Zie onder andere voor Terruwes opvattingen over deze onderwerpen haar boek De 
liefde bouwt een woning (Roermond 1967). Zo noemde zij hierin de periodieke 
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onthouding de enige geoorloofde en "psychisch juiste" vorm van geboorteregeling. De 
ervaring had haar de "psychisch funeste" gevolgen geleerd van de anticonceptionalia bij 
goed willende en goed voelende mensen: "zij werden ziek en in het beleven van de 
liefde gestoord"(ibidem, p.71). Dat komt, aldus Terruwe, omdat man en vrouw elkaar dan 
wel hun lichaam geven, maar niet de natuurlijke ordening van het lichaam tot de 
bevruchting. Het is dan ook niet verwonderlijk, dat er bij goed voelende mensen een 
natuurlijke weerzin tegen het gebruik van deze middelen bestaat" (ibidem, p. 65) Bij de 
periodieke onthouding speelt dit niet, omdat er dan geen ovulum aanwezig is: men geeft 
en ontvangt elkanders natuur zoals die op dat moment is, namelijk niet op bevruchting 
gericht. De periodieke onthouding leidt bovendien tot groter geluk en een hoge 
voldoening, wanneer zij wordt beoefend vanuit een "weerhoudende liefde", dat wil 
zeggen, dat men "uit liefde voor de ander voortdurend eigen neigingen en verlangens 
inhoudt, niet zichzelf zoekt, en de ander in zijn wezen laat zijn" (ibidem, p. 69). Men 
zal daarbij zeker een aantal spanningen moeten overwinnen, maar - en hier komt het 
intellectualisme weer om de hoek - "het is juist de normale, psychische groei van de 
mens, dat men, door redelijk het gevoel te leiden, wat in den beginne uiteraard moeite 
kost, geleidelijk in het gevoel een gesteldheid vormt, waardoor het gemakkelijker wordt 
de rede te volgen.... Daarom is de verspreiding van de leer, dat het psychisch goed is, 
zijn gevoel zonder meer maar vrij te laten gaan, met name in sexualibus, psychisch 
juist verzwakkend." (ibidem, p. 73) 
Het celibaat moet volgens Terruwe onverkort worden gehandhaafd, juist omdat het 
voortdurend de weerhoudende liefde, "die de menselijke liefde het meest waar en het 
meest mooi maakt", als ideaal voorhoudt: "De priester moet een toonbeeld van liefde en 
toewijding zijn, en dat wordt hij door het uit liefde beklede celibaat." (ibidem, p. 97) De 
priester zelf voelt zich er ook gelukkiger bij, althans wanneer hij zich echt geheel aan 
de Heer heeft gegeven en ten volle priester wil zijn: "Als men zich in deze terughoudt, 
en niet zonder reserve het priesterschap en het daarmee verbonden celibaat aanvaardt, 
zal men nooit de vreugde, dit geluk ervaren, omdat men zich dan nooit volledig aan de 
onthouding de enige geoorloofde en "psychisch juiste" vorm van geboorteregeling. De 
ervaring had haar de "psychisch funeste" gevolgen geleerd van de anticonceptionalia bij 
goed willende en goed voelende mensen: "zij werden ziek en in het beleven van de 
liefde gestoord"(ibidem, p.71). Dat komt, aldus Terruwe, omdat man en vrouw elkaar dan 
wel hun lichaam geven, maar niet de natuurlijke ordening van het lichaam tot de 
bevruchting. Het is dan ook niet verwonderlijk, dat er bij goed voelende mensen een 
natuurlijke weerzin tegen het gebruik van deze middelen bestaat" (ibidem, p. 65) Bij de 
periodieke onthouding speelt dit niet, omdat er dan geen ovulum aanwezig is: men geeft 
liefde heeft overgegeven. Dan is de priester een beklagenswaardig man: hij heeft niet, 
wat hij heeft prijsgegeven, en hij heeft evenmin, waarvoor hij het heeft prijsgegeven. 
Maar de priester, die waarlijk priester is, zal in zijn celibaat de hoogste vreugde 
vinden." (ibidem, p. 98-99) 
Gezien de treffende overeenkomst van de opvattingen van Terruwe en de inhoud van 
Humanae vitae achtte Grossouw het waarschijnlijk, dat de contacten van Terruwe en 
Paulus VI van invloed zijn geweest op de beslissingen van deze laatste ten aanzien van 
de inhoud van deze encycliek en van zijn vasthouden aan het verplichte priestercelibaat. 
(Zie W. Grossouw, Alles is van U. Gewijde en profane herinneringen, p. 267) 
284. WJ. Berger, 'Verlegen stilzwijgen rond Anna Terruwe', p. 5. 
HOOFDSTUK 4 
1. Stanley Halls belangstelling voor de godsdienstpsychologie vloeide voort uit 
zijn activiteiten op het gebied van de ontwikkelingspsychologie, met name de 
psychologie van de adolescentie, waarmee hij zich na zijn benoeming als hoogleraar 
aan de John Hopkins University en (vanaf 1888) aan de Clark University intensief 
bezighield. De resultaten van zijn onderzoek op dit terrein werden neergelegd in het 
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tweedelige werk Adolescence, its psychology and its relation to physiology, sociology, 
sex, crime, religion and education (1904). Een belangrijk deel hiervan handelt over de 
religieuze ontwikkeling. Stanley Hall beschouwt deze als een natuurlijk proces, dat 
evenals alle andere psychologische processen deel uitmaakt van de organische wereld 
die aan vaste wetten is onderworpen. Een van die wetten, aldus Hall, is dat de 
ontogenèse een herhaling vormt van de fylogenese. Zo vormt de psychische (en dus 
ook de religieuze) ontwikkeling van het kind een herhaling van de ontwikkeling van de 
mensheid. In 1904 verscheen op zijn initiatief het eerste godsdienstpsychologische 
tijdschrift The American Journal of Religious Psychology and Education, waaraan hij 
regelmatig bijdragen leverde. Andere auteurs die in dit tijdschrift publiceerden waren 
E.D. Starbuck, J.H. Leuba, A.H. Daniels, E.G. Lancaster, CA. Scott, J.R. Street, S.P. 
Hayes, J.P. Hylan, J. Moses, J. du Buy, L.D. Amett en J.A. Сое. 
2. In Adolescence verklaart Stanley Hall het veelvuldig voorkomen van bekeringen 
tijdens de adolescentie uit het feit, dat in deze periode zich een omkeer voordoet van een 
'autocentrische' naar een 'heterocentrische' instelling, waarbij de egoïstische houding 
van de vroegkinderlijke periode plaats maakt voor een altruïstische houding. Deze 
omkeer maakt de adolescent extra gevoelig voor religieuze indrukken (de overgave aan 
God als de Ander). De religieuze ontwikkeling loopt wat dit betreft parallel met die op 
sexueel gebied, inzover ook daar een opening plaats vindt vanuit het (egoïstische) zelf 
naar de ander. Ook Starbuck verklaart in zijn studie An empirical Study of the Growth of 
Religious Consciousness (1899) de bekering uit de overgang van een autocentrische 
naar een heterocentrische levensinstelling. 
Het feit dat Starbuck en Stanley Hall zich zo uitvoerig met de bekering hebben 
beziggehouden hangt samen met de grote invloed in de Verenigde Staten van de kerk der 
methodisten, die op hun massaal bezochte revival-bijeenkomsten duizenden personen 
tegelijk tot bekering of wedergeboorte probeerden op te wekken. Starbuck en Stanley 
Hall kwamen onder meer aan hun gegevens door op deze bijeenkomsten vragenlijsten 
uit te delen waarop verzocht werd om het tijdstip van de bekering en de omstandigheden 
waaronder zij verliep te beschrijven. Daarnaast konden zij gebruik maken van 
statistieken die door revival-predikanten werden aangelegd over de leeftijd, de sexe en 
andere persoonlijke gegevens van hun bekeerlingen. 
3 . Van de Varieties of religious experience werden in tien maanden tijd tienduizend 
exemplaren verkocht. Het boek beleefde talloze herdrukken en werd in verschillende 
talen vertaald, onder andere in het Nederlands (W. James, De verscheidenheden op het 
gebied van de godsdienstige ervaringen. Een studie over de menselijke natuur. Vertaald 
door J.P. Wesselink-Van Rossum, Utrecht 1907). 
4 . De afkeer van James van statistisch-experimenteel onderzoek blijkt onder meer 
uit zijn weigering om medewerking te verlenen aan het onderzoek van Starbuck toen 
deze als student aan de Harvard Universiteit een vragenlijstonderzoek wilde houden onder 
de omliggende bevolking. James maakte ook geen deel uit van de redactie van het sterk 
statistisch ingestelde American Journal of Religious Psychology and Education en heeft 
in dit tijdschrift ook nooit gepubliceerd. Ook in zijn Varieties zijn geen statistische 
gegevens te vinden. 
5. G. Vorbrodt, Psychologie in Theologie und Kirche, Leipzig 1893. 
6. In Europa hielden rond de eeuwwisseling naast Duitsland alleen in Frankrijk en 
ftanstalig Zwitserland zich enkelen bezig met de godsdienstpsychologie. Zo wijdde de 
Franse psycholoog Th. Ribot (1839-1916) in zijn Psychologie des sentiments (1896) 
een hoofdstuk aan 'Ie sentiment religieux'. In Genève gaf Th. Flournoy (1854-1920) in 
de winter van 1901-1902 colleges over de godsdienstpsychologie, die later uitgegeven 
werden onder de titel Les principes de la psychologie religieuse (1903). Floumoy 
publiceerde verder Les observations de la psychologie religieuse (1903), dat een 
compilatie bevatte van hem toegezonden en door hem becommentarieerde religieuze 
ervaringen. Van Floumoy verscheen later nog een studie over het religieuze genie onder 
de titel Le génie religieux (1907). Evenals James, met wie hij was bevriend, was 
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Floumoy vooral geïnteresseerd in de extreme en pathologische vormen van religieuze 
ervaring. Hij hechtte daarbij veel belang aan een psychofysiologische verklaring. 
7. "In Wahrheit ist jedoch die Religion weder ausschließlich ein Problem der 
Psychologie noch ein solches der Geschichte, sondern die Psychologie hat der 
Geschichte und der sie in ihren Anfingen ergänzenden Völkerkunde die Tatsachen, die 
Geschichte der Psychologie die leitenden Gesichtspunkte zu entnehmen. Das bedeutet 
nicht, daß die Denk- und Gefühlsweise des psychologischen Beobachters selbst oder des 
heutigen Kulturmenschen Oberhaupt in die Erscheinungen der religiösen Entwicklung 
hinübergetragen werden soll, sondern daB man sich auf Grund der im Gebiet der 
elementaren Funktionen des Seelenlebens gewonnenen Ergebnisse in die Psychologie 
eines unter fremden Natur- und Kulturbedingungen stehenden Menschen versetzen und 
daraus ein psychologisches Verständnis der religiösen Motive und ihrer Fortentwicklung 
gewinnen muB. Eben das aber ist hier, wie überall, die Aufgabe der Völkerpsychologie. 
Die Religion ist demnach von Hause aus ein völkerpsychologisches, kein 
individualpsychologisches Problem." (W. Wundt, Völkerpsychologie. Eine 
Untersuchung der Entwicklungsgesetze vom Sprache, Mythus und Sitte, bnd. 6, 'Mythus 
und Religion', deel 3 (Leipzig 19152), p. 512-513) 
8. Girgensohn was in 1903 gepromoveerd in de theologie op een proefschrift over 
de godsdienstpsychologie. Die Religion, ihre psychische Formen und ihre Zentral-Idee 
(Leipzig 1903). 
9. "Die Frömmigkeit ist weder ein Wissen noch ein Tun, sondern eine Bestimmtheit 
des Gefühls oder des unmittelbaren Selbstbewußtseins"... "Das Gemeinsame aller noch 
so verschiedenen Äußerungen der Frömmigkeit, wodurch diese sich zugleich von allen 
andern Gefühlen unterscheiden, also das sich selbst gleiche Wesen der Frömmigkeit ist 
dieses, daß wir unser selbst als schlechthin abhängig oder, was dasselbe sagen will, als 
in Beziehung mit Gott bewußt sind" (Fr. Schleiermacher, Der christliche Glaube nach 
den Grundsätzen der evangelischen Kirche im Zusammenhang dargestellt, 18892 
Geciteerd in K. Cremer, De duitsche Godsdienstpsychologie (Delft 1934), p. 125). 
10. Wobbenmin beschrijft de "religionspsychologische Zirkel" aldus: "von der 
eigenen religiösen Erfahrung aus fremdes religiöses Seelenleben verstehen lemen, so 
den Blick für die Eigentümlichkeiten des spezifisch Religiösen schärfen, mit 
geschärftem Verständnis zur Beobachtung des eigenen religiösen Bewußtseins 
zurückkehren und diesen Prozeß wechselseitiger Förderung im Erfassen, Verstehen und 
Deuten der eigenen und fremden Ausdruckformen religiösen Lebens immer weiter 
ausdehnen und immer intensiver und innerlicher gestalten, um vermittelst desselben die 
spezifisch religiösen Motive der geschichtlichen Gesamtkomplexe religiösen Lebens -
und so dann auch diejenigen des geschichtlichen Christentums - in möglichster Reinheit 
herauszustellen und daraufhin den diesen entsprechenden Gedankengehalt wie er der 
religiösen Oberzeugung als Wahrheitgehalt gilt, möglichst eindeutig zu formulieren." 
(G. Wobbermin, Systematische Theologie nach religionspsychologischer Methode, Dl. 
1, 'Die religionspsychologische Methode in Religionswissenschaft und Theologie', 
(Leipzig 1913), p. 408. Geciteerd in: K. Cremer, De duitsche Godsdienstpsychologie, 
p. 149-150.) 
11. "Im christlichen Mythus ist die Erbsünde des Menschen unzweifelhaft eine 
Versündigung gegen Gottvater. Wenn nun Christus die Menschen von dem Drucke der 
Erbsünde erlöst, indem er sein eigenes Leben opfert, so zwingt er uns zu dem Schlüsse, 
daß diese Sünde eine Mordtat war. Nach dem im menschlichen Fühlen tiefgewurzelten 
Gesetz der Talion kann ein Mord nur durch die Opferung eines anderen Lebens gesühnt 
werden; die Selbstaufopferung weist auf eine Blutschuld zurück. Und wenn dies Opfer des 
eigenen Lebens die Versöhnung mit Gottvater herbeiführt, so kann das zu sühnende 
Verbrechen kein anderes als der Mord am Vater gewesen sein. 
So bekennt sich denn in der christlichen Lehre die Menschheit am unverhülltesten zu der 
schuldvollen Tat der Urzeit, weil sie nun im Opfertod des einen Sohnes die ausgiebigste 
Sühne für sie gefunden hat. Die Versöhnung mit dem Vater ist um so gründlicher, weil 
gleichzeitig mit diesem Opfer der volle Verzicht auf das Weib erfolgt, um dessenwillen 
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man sich gegen den Vater empört hat. Aber nun fordert auch das psychologische 
Verhängnis der Ambivalenz seine Rechte. Mit der gleichen Tat, welche dem Vater die 
größtmögliche Sühne bietet, erreicht auch der Sohn das Ziel seiner Wünsche gegen den 
Vater. Die Sohnesreligion löst die Vaterreligion ab. Zum Zeichen dieser Ersetzung wird 
die alte Totemmahlzeit als Kommunion wieder belebt, in welcher nun die Brüderschar 
vom Fleisch und Blut des Sohnes, nicht mehr des Vaters, genießt, sich durch diesen 
Genuß heiligt und mit ihm identifiziert. Unser Blick verfolgt durch die Länge der Zeiten 
die Identität der Totemmahlzeit mit dem Tieropfer, dem theanthropischen Menschenopfer 
und mit der christlichen Eucharistie und erkennt in all diesen Feierlichkeiten die 
Nachwirkung jenes Verbrechens, welches die Menschen so sehr bedrückte, und auf das 
sie doch so stolz sein mußten. Die christliche Kommunion ist aber im Grunde eine 
neuerliche Beseitigung des Vaters, eine Wiederholung der zu sühnenden Tat." (S. Freud, 
'Totem und Tabu', in: Gesammelte Werke, Dl. 9 ( Londen 19613), p. 185-186) 
12. "So wird ein Schatz von Vorstellungen geschaffen, geborgen aus dem Bedürfnis, 
die mensliche Hilflosigkeit erträglich zu machen, erbaut aus dem Material der 
Erinnerungen an die Hilflosigkeit der eigenen und der Kindheit des 
Menschengeschlechts. Es ist deutlich erkennbar, daß dieser Besitz den Menschen nach 
zwei Richtungen beschützt, gegen die Gefahren der Natur und des Schicksals und gegen 
die Schädigungen aus der menschlichen Gesellschaft selbst. Im Zusammenhang lautet es: 
das Leben in dieser Welt dient einem höheren Zweck, der zwar nicht leicht zu erraten ist, 
aber gewiß eine Vervollkommnung des menschlichen Wesens bedeutet. Wahrscheinlich 
soll das Geistige des Menschen, die Seele, die sich im Lauf der Zeiten so langsam und 
widerstrebend vom Körper getrennt hat, das Objekt dieser Erhebung und Erhöhung sein. 
Alles, was in dieser Welt vor sich geht, ist Ausführung der Absichten einer uns 
überlegenen Intelligenz, die, wenn auch auf schwer zu verfolgenden Wegen und 
Umwegen, schließlich alles zum Guten, d. h. für uns Erfreulichen, lenkt. Ober jedem von 
uns wacht eine gütige, nur scheinbar gestrengte Vorsehung, die nicht zuläßt, daß wir 
zum Spielball der überstarken und schonungslosen Naturkräfte werden; der Tod selbst ist 
keine Vernichtung, keine Rückkehr zum anorganisch Leblosen, sondern der Anfang 
einer neuen Art von Existenz, die auf dem Wege der Höherentwicklung liegt. Und nach 
der anderen Seite gewendet, dieselben Sittengesetze, die unsere Kulturen aufgestellt 
haben, beherrschen auch alles Weltgeschehen, nur werden sie von einer höchsten 
richterlichen Instanz mit ungleich mehr Macht und Konsequenz behütet Alles Gute 
findet endlich seinen Lohn, alles Böse seine Strafe, wenn nicht schon in dieser Form 
des Lebens, so in den späteren Existenzen, die nach dem Tod beginnen. Somit sind alle 
Schrecken, Leiden und Härten des Lebens zur Austilgung bestimmt; das Leben nach dem 
Tode, das unser irdisches Leben fortsetzt, wie das unsichtbare Stück des Spektrums dem 
sichtbaren angefügt ist, bringt all die Vollendung, die wir hier vielleicht vermißt haben. 
Und die überlegene Weisheit, die diesen Ablauf lenkt, die Allgüte, die sich in ihm 
äußert, die Gerechtigkeit, die sich in ihm durchsetzt, das sind die Eigenschaften der 
göttlichen Wesen, die auch uns und die Welt im ganzen geschaffen haben." (S. Freud, 
'Die Zukunft einer Illusion', in: Gesammelte Werke, Dl. 14, p. 323-380. Citaat op p. 
340-341.) 
13. "die Annahme der allgemeinen Neurose überhebt ihn der Aufgabe, eine 
persönliche Neurose auszubilden" (S. Freud, 'Die Zukunft einer Illusion', p. 367) 
14. In Das Unbehagen in der Kultur (1930) liet Freud zich ook sceptisch uit over het 
zogenaamde "ozeanisches Gefühl", waarop hij door de dichter Romain Rolland was 
geattendeerd. Rolland doelt hiermee op het gevoel van deelname aan een eeuwige en 
onbeperkte vorm van zijn en van oerverbondenheid met het al, waarbij er tussen Ik en 
buitenwereld geen scheiding (meer) bestaat. Volgens hem is dit gevoel een primaire 
bron van elke religie. Freud ziet in het "ozeanisches Gefühl" niet meer dan een vorm 
van primair narcisme, die een realistische houding ten opzichte van de realiteit in de 
weg staat. Religie blijft voor hem een product van infantiele wensen, een vorm van 
massawaan die de plaats inneemt van de persoonlijke neurose. 
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15. О. Pfister, 'Oskar Pfister', in: E. Hahn (ed.). Die Pädagogik der Gegenwart in 
Selbstdarstellungen (Leipzig 1927), p. 161-207. 
16. Naast zijn praktische arbeid verrichte Pfister ook theoretische en historische 
studies. Een voorbeeld is zijn studie over graaf Zinzendorf, de stichter van de 
Evangelische Broederschap ook wel Hernhutters geheten. In Die Frömmigkeit des Grafen 
Ludwig von Zimendorf (1922) probeert hij aan te tonen, dat de vroomheid en de 
mystiek van Zinzendorf een onbewuste, sexuele betekenis hebben, die volgens hem te 
maken heeft met een overmatige onderdrukking van sexuele impulsen. De wijze waarop 
Zinzendorf zijn hele leven en zelfs zijn huwelijk probeerde te desexualiseren leidde 
ertoe, dat hij zijn sexuele verlangens met bijna orgasmische intensiteit uitleefde op 
religieus gebied. In een latere studie Das Christentum und die Angst (1944) merkt Pfister 
op, dat zulke pathologische vormen van religiositeit het gevolg zijn van een 
verminking van de boodschap van Christus. In wezen is de christelijke religie in staat 
om op dezelfde wijze als de psychoanalytische therapie angst weg te nemen. In plaats 
van een angstbevrijdende werking is het christendom in de loop der tijd erin geslaagd 
over de vitale, en vooral de sexuele, strevingen allerlei angstvoorstellingen op te 
roepen. Wil de kerk weer haar authentieke rol vervullen, dan moet zij terug naar de 
liefde van Christus, "Angstuberwinner in manchem Gestalt" (O. Pfister, Das Christentum 
und die Angst. Eine religions-psychologische, historische und religions-hygienische 
Untersuchung (Zürich 1944), p. 483). 
17. Jung heeft zijn opvattingen over religie verspreid over een reeks van werken. De 
volg hier de weergave van H.M.M. Fortmann in zijn Jung-referaat in: AL· Ziende de 
Onzienlijke. Een cultuurpsychologische studie over de religieuze waarneming en de 
zogenaamde religieuze projectie, Dl. I, 'Freud, Marx, Jung-referaat' (Hilversum 19742), 
p. 153-249. 
18. Omdat de zelfwording een eenheid van tegenstellingen impliceert, moet de mens 
ook de "schaduw", dat het kwade in hem symboliseert, assimileren. Het christendom 
heeft volgens Jung hier een kwalijke rol gespeeld, in zoverre het de tegenstelling 
tussen goed en kwaad steeds op de spits heeft gedreven. Het heeft de mens opgesplitst 
in een goed en een slecht deel, respectievelijk gesymboliseerd in God en de duivel. God 
is echter niet alleen het "summum bonum" of het appolinische in de mens, hij is ook 
het donkere en gevaarlijke of dionysische aspect. Beide moeten als een "complexio 
oppositorum" aaneengeschakeld worden. Pas dan is er sprake van "heel de mens". 
19. "Das Dogma ersetzt das kollektive Unbewußte, indem es dieses in weitem 
Umfang formuliert. Die katholische Lebensform kennt daher eine psychologische 
Problematik in diesem Sinne prinzipiell nicht. Das Leben des kollektiven Unbewußten 
ist fast restlos in den dogmatischen archetypischen Vorstellungen aufgegangen und 
fließt als gebändigter Strom in der Symbolik des Credo und des Rituals." (CG. Jung. 
Von den Würzten des Bewußtseins (Zürich 1954), p. 15. Geciteerd door H.M.M. 
Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, Dl. I, p. 254.) 
20. "Die christliche Doktrin ist ein hochdifferenziertes Symbol, welches das 
transzendente Psychische, die Imago Dei und deren Eigenschaften... ausdrückt. Das 
Credo ist das 'Symbolum'. Praktisch umfaßt es ungefähr alles, was sich grundsatzlich 
über die Manifestationen des psychischen Faktors im Gebiete der innem Erfahrung 
feststellen laßt." (CG. Jung, Aion. Untersuchungen zur Symbolgeschichte (Zürich 
1951), p. 253. Geciteerd door H.M.M. Fortmann in: AL· ziende de Onzienlijke, Dl. I, 
p.189.) 
21. "Wem der Patient ein praktizierender Katholik ist, rate ich ihm ohne Ausnahme, 
zu beichten und zu kommunizieren, um sich vor der unmittelbaren Erfahrung zu schützen, 
die leicht zu viel für ihn werden könnte. Mit Protestanten ist es gewöhnlich nicht so 
leicht, weil Dogma und Ritual so blaß und schwach geworden sind, daß sie ihre 
Wirksamkeit in hohem Grade verloren haben." (CG. Jung, Psychologie und Religion 
(Zürich 1940), p. 81. Geciteerd door H.M.M. Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, 
Dl. I, p. 254.) 
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22. "Ich bin unerschütterlich davon überzeugt, daß ein ungemessen große Anzahl von 
Menschen in den SchoB der katholischen Kirche gehört und sonst nirgends hin, weil sie 
dort am besten und nützlichsten untergebracht sind." (CG. Jung, Die Beziehungen der 
Psychotherapie zur Seelsorge (Zürich 1932), p. 39. Geciteerd door H.M.M. Fortmann in: 
Als ziende de Onzienlijke, Dl. I, p. 2SS.) 
23. "Wenn wir daher den Begriff eines Gottes gebrauchen, so formulieren wir damit 
einfach eine bestimmte, psychologische Tatsache, nämlich die Unabhängigkeit und 
Uebermacht gewisser psychischer Inhalte, die in ihrer Fähigkeit, den Willen zu 
durchkreuzen, das Bewußtsein zu obsedieren und die Stimmungen und Handlungen zu 
beeinflussen, sich ausdrückt." (CG. Jung, Die Beziehungen der Psychotherapie zur 
Seelsorge, p. 203. Geciteerd door H.M.M. Fortmann in: AL· ziende de Onzienlijke, Dl. 
I, p. 216.) 
24. "Der Gottesbegriff ist... eine schlechthin notwendige psychologische Funktion 
irrationaler Natur, die mit der Frage, nach der Existenz Gottes überhaupt nichts zu tun 
hat. Diese letzte Frage kann der menschliche Intellekt niemals beantworten; noch 
weniger kann es irgendeinen Gottesbeweis geben." (CG. Jung, lieber die Psychologie 
des Unbewußten. Sechste, vermehrte und verbesserte Auflage von 'Das Unbewußte im 
normalen und kranken Seelenleben' (Zürich (1943)19483), p. 129. Geciteerd door 
H.M.M. Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, Dl. I, p. 216.) 
25. "Für unsere in Punkte Erkenntnis primitiveren westlichen Religionsformen 
erscheint die neue Lebensmöglichkeit als Gott oder Heiland, der aus Liebe oder aus 
vaterlicher Fürsorge, aber aus seinem eigenen inneren Entschluß heraus die Zerspaltung 
aufhebt, wann und wie es ihm aus uns verborgenen Gründen paßt. Die Kindlichkeit 
dieser Anschauungen ist in die Augen springend. Der Osten hat seit Jahrtausenden diesen 
Vorgang erkannt und deshalb auch seine psychologische Heilslehre aufgestellt, welche 
den Erlösungsweg in den Bereich menschlicher Absicht rückt." (CG. Jung, 
Psychologische Typen (Zürich 1921), p. 262. Geciteerd door H.M.M. Fortmann in: Als 
ziende de Onzienlijke, Dl. I, p. 203.) 
26. Herman Bavinck werd geboren in Hoogeveen. Hij kreeg een gymnasiale 
opleiding aan het Stedelijk Gymnasium te Zwolle, waar hij in 1873 zijn eindexamen 
haalde. Van 1874 tot 1880 studeerde hij theologie te Leiden. Na het behalen (cum laude) 
van zijn doctoraalexamen in 1878, promoveerde hij (cum laude) in 1880 bij de in 
Leiden docerende, modernistische theoloog J.H. Scholten op het proefschrift De ethiek 
van Ulrich Zwingli. In 1880 legde hij het candidaatsexamen af aan de Theologische 
School te Kampen en was vervolgens van 1881 tot 1882 predikant te Franeker. In 1882 
werd hij door de synode van de (oude) Christelijk Gereformeerde Kerk in Kampen 
benoemd tot hoogleraar in de dogmatiek en aanverwante vakken, welk ambt hij op 10 
januari 1883 aanvaardde. In de jaren 1895 tot 1901 verscheen de eerste uitgave van zijn 
belangrijke, vierdelige studie Gereformeerde Dogmatiek, die van 1906 tot 1911 werd 
herdrukt. Na verschillende malen te hebben bedankt aanvaardde Bavinck in 1902 aan de 
Vrije Universiteit een benoeming tot hoogleraar in de dogmatiek als opvolger van 
Abraham Kuyper, die het jaar daarvoor naar de politiek was vertrokken. In 1906 werd 
hij benoemd tot lid van de Koninklijke Academie van Wetenschappen en in 1911 werd 
hij door de Provinciale Staten van Zuid-Holland gekozen als lid van de Eerste Kamer der 
Staten Generaal. Over Bavinck verschenen twee belangrijke studies van R.H. Bremmer, 
namelijk Herman Bavinck aL· dogmaticus (Kampen 1961) en Herman Bavinck en zijn 
tijdgenoten (Kampen 1966). In het eerst genoemde werk staat een bibliografie van de 
werken van Bavinck, welke in het tweede werk verder is aangevuld. 
27. H. Bavinck, 'Psychologie der religie', in: Verslagen en Mededelingen der 
Koninklijke Nederlandse Academie van Wetenschappen. Afdeling Letterkunde Deel DC, 
4e reeks, Amsterdam 1909, p. 147-178. Tevens in: Verzamelde opstellen op het gebied 
van godsdienst en wetenschap (Kampen 1921), p. 55-77. Citaat op p. 73. 
28. ibidem, p. 77. 
29. ibidem, p. 77. 
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30. J. Veenhof, 'Honderd jaar theologie aan de Vrije Universiteit', in: Wetenschap 
en Rekenschap 1880-1980. Een eeuw wetenschapsbeschouwing aan de Vrije Universiteit 
(Kampen 1980), p. 44-104. 
31. H. Bavinck, Bijbelsche en Religieuze Psychologie, Kampen 1920, p. 7. 
32. ibidem, p. 7. 
33. H. Bavinck, Christelijke Wetenschap. Kampen 1904, p. 94. 
34. Zie ook: C. Sanders & L.K.A. Eisenga, 'De psychologie aan de Vrije 
Universiteit', in: Wetenschap en Rekenschap, p. 484-527. 
35. H. Bavinck, 'Richtingen in de psychologie', in: Paedagogisch Tijdschrift, 
1(1909), p. 4-15. Tevens in: Verzamelde opstellen, p. 172-182. Citaat op p. 181. 
36. ibidem, p. 182. 
37. H. Bavinck, Bijbehche en Religieuze Psychologie, p. 14. 
38. ibidem, p. 4. 
39. De term 'passende afstand' is afkomstig van W. Berger &. J. Janssen, die deze 
gebruiken in hun artikel: 'De katholieken en hun psychologie. De geschiedenis van een 
problematische relatie', in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie, 35(1980), p. 
451-465. 
40. Geelkerken was predikant voor de Gereformeerde Kerken in Epe (1911) en 
vervolgens te Amsterdam-Zuid. Daarnaast was hij legerpredikant. Hij zou later bekend 
worden vanwege het conflict over zijn uitspraak dat het verhaal over de slang in het 
paradijs, zoals vastgelegd in het boek Genesis, slechts historische waarde bezit. 
Volgens hem is het niet voorstelbaar dat de slang werkelijk tegen Eva heeft gesproken. 
De betreffende passage dient zijns inziens dan ook niet in letterlijke zin te worden 
geïnterpreteerd. Zijn uitspraken veroorzaakten grote deining, die uiteindelijk resulteerde 
in zijn veroordeling in 1926 door de Synode van de Gereformeerde Kerken. Geelkerken, 
die vooral onder gereformeerde intellectuelen aanhang vond (onder andere bij 
Buytendijk), werd door de Synode uit zijn ambt gezet. Met enkele medestanders stichtte 
hij vervolgens de Nederlands Gereformeerde Kerk in Hersteld Verband. 
41 . J.G. Geelkerken, De empirische godsdienstpsychologie, Amsterdam 1909, p. 
300. 
42. ibidem, p. 301. 
43. ibidem, p. 301. 
44. ibidem, p. 311. 
45. ibidem, p. 312. 
46. ibidem, p. 391. 
47. ibidem, p. 391-392. 
48. ibidem, p. 390. 
49. ibidem, p. 390. 
50. ibidem, p. 395. 
51. T. Hoekstra, De Psychologie der Religie in de Ambtelijke Vakken, Kampen 
1913, p. 16. 
52. ibidem, p. 16. 
53. ibidem, p. 17. 
54. ibidem, p. 22. 
55. ibidem, p. 23. 
56. ibidem, p. 33. 
57. Deze term is eveneens ontleend aan W. Berger & J. Janssen, 'De katholieken en 
hun psychologie' 
58. W.J. Wierenga, 'Lotgevallen van de Valeriuskliniek', in: Een halve eeuw arbeid 
op psychiatrisch-neurologisch terrein 1910-1960 (Wageningen 1960), p. 11-87. Zie in 
dit verband p. 50-51. 
59. Zie noot 40. 
60. Voor zijn benoeming tot buitengewoon hoogleraar in de paedagogiek en 
catechetiek was J. Waterink predikant te Appelscha. In 1923 promoveerde hij aan de 
Vrije Universiteit op het proefschrift Plaats en methode van de ambtelijke vakken. In 
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1929, drie jaar na zijn benoeming tot buitengewoon hoogleraar, werd hij gewoon 
hoogleraar in de paedagogiek, de psychotechniek en de verdere toepassingen van de 
psychologie, de paedologie en de catechetiek. 
61. J. Waterink, De mens als religieus wezen in de hedendaagse psychologie, 
Wageningen 1954, p. 20. 
62. J. Waterink, Ons zieleleven, Wageningen 19464, p. 8. 
63. ibidem, p. 167. 
64. Zie A. Kuiper, Encyclopaedie der Heilige Godsgeleerdheid. 3 din.. Kampen 
1908-19092. 
65. J. Waterink, Plaats en methode van de ambtelijke vakken, Zutphen 1923, p. 
134. 
66. ibidem, p. 146-147. 
67. ibidem, p. 150. 
68. ibidem, p. 174. 
69. Nieuw aan het proefschrift van Waterink was dat hierin verslag werd gedaan van 
een empirisch onderzoek naar een aantal psychische processen die van invloed zijn op 
de catechisatie. Dit onderzoek, zou volgens hem een aanzet kunnen leveren tot een 
"wetenschappelijke" beoefening van de catechisatie waarbij beter aangesloten wordt op 
empirische gegevens over het gemoedsleven en het bevattingsvermogen van het kind. 
70. K.J. Cremer, De Duitsche godsdienstpsychologie, p. 332. 
71. ibidem, p. 360. 
72. ibidem, p. 361. 
73. Ook rond Schilder ontstond een conflict, dat leidde tot een afscheiding uit de 
Gereformeerde Kerken. Het conflict had betrekking op de vraag of de belofte van het 
verbond, die met de doop werd bezegeld, al dan niet gelijkelijk toekwam aan de kinderen 
en of het vanwege de aard van het sacrament noodzakelijk was de te dopen kinderen 
voor wedergeborenen te houden. Dit conflict sluimerde al lang in de Gereformeerde 
Kerken maar kwam in de jaren veertig opnieuw tot uitbarsting. Schilder was een van 
degenen die zich weigerden te conformeren aan de beslissing van de Synode van Utrecht 
hieromtrent. Toen hij uit zijn ambt werd gezet als emeritus-predikant te Delfshaven, 
bleef hij zitten zich beroepend op artikel 31 van de Kerkordening. Dit artikel houdt 
volgens hem en zijn medestanders in, dat Generale Synodes geen beslissingen mogen 
vellen over confessionele zaken, wanneer de lagere vergaderingen (kerkraden 
enzovoorts) daaromtrent niet zijn geraadpleegd. Het schisma werd een feit met de 
voorlezing door Schilder op een vergadering in Den Haag van 11 augustus 1944 van 
zijn 'Akte van Vrijmaking of Wederkeer'. Schilder en geestverwanten vormden De 
Gereformeerde Kerken in Nederland ook wel bekend onder de naam 'Vrijgemaakt op 
artikel 31'. Zie verder over de persoon Schilder: G. Puchinger, In memoriam Klaas 
Schilder (19 December 1890-23 maart 1952) Gereformeerd Confessor, Goes 1952. 
74. К. Schilder, Tusschen 'Ja' en 'Neen'. Verzamelde opstellen. Kampen 1929, p. 
399. 
75. ibidem, p. 413. 
76. ibidem, p. 413. 
77. ibidem, p. 424. 
78. G. Brillenburg Wurth, Practische Zielszorg, Kampen 1938, p. 96. 
79. ibidem, p. 97. 
80. ibidem, p. 97. 
81. ibidem, p. 99. 
82. ibidem, p. 102. 
83. Zie voor een historisch overzicht van de moderne theologie in Nederland: K.H. 
Roessingh, 'Het modemisme in Nederland', in: Verzamelde Werken, Dl. 4 (Arnhem 
1927). p. 231-385. 
84. Johan van der Spek ging in 1906 theologie studeren aan de Rijksuniversiteit te 
Utrecht. Later combineerde hij deze studie met een studie in de geneeskunde. In 1916 
legde hij het artsexamen af en een jaar later het doctoraalexamen in de theologie 
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(summos honores). In 1917 werd hij als geneesheer verbonden aan de psychiatrische 
inrichting Willem Amtszhoeve te Den Dolder. Van 1927 tot 1930 was hij geneesheer-
directeur van de inrichting voor toevallijders in Heemstede en vervolgens (tot 1951) 
van ziekenhuis Maasoord (het huidige Delta-ziekenhuis) te Rotterdam. Hij was actief in 
allerlei maatschappelijke organisaties. Zo was hij een van de oprichters van de 
Godsdienstpsychologische Studievereeniging, die van 1920 tot 1928 een bloeiend 
bestaan leidde, van de Christelijke Centrale voor School en Beroep, van de 
Nederlandsch Hervormde Inrichtingen voor Zenuw- en Geesteszieken en van de 
Nederlandsch Hervormde Vereeniging voor Geestelijke Volksgezondheid. Hij toonde 
zich in deze functies een belangrijk pleitbezorger voor toepassing van de psychologie. 
Hij werkte nauw samen met Roels, met wie hij in 1920 het boek Handleiding voor 
psychologisch onderzoek op school publiceerde (zie Hoofdstuk 2, paragraaf 1.2). Hij 
had grote belangstelling voor de godsdienstpsychologie, zoals blijkt uit zijn lijvige 
tweedelige proefschrift. Op het eerste deel Een experimenteel onderzoek naar het gevoel 
promoveerde hij in 1930 in de geneeskunde. De promotie in de theologie op het tweede 
deel Het gevoel (de gevoels-elementen), in het bijzonder het religieuze gevoel ging 
wegens geldgebrek niet door. Dit deel verscheen in 1930 als aparte uitgave, die als 
inleiding diende op het medische proefschrift. Aan beide studies ging de publicatie 
vooraf van de bijbehorende Literatuurlijsten en atlas (1927). Deze laatste uitgave 
bevatte een nauwkeurige opgave van vrijwel alle psychologische publicaties die tot op 
dat moment waren verschenen over het gevoel respectievelijk over het religieuze 
gevoel. In 1931 werd hij toegelaten aan de Rijksuniversiteit te Utrecht als privaatdocent 
in de psychologie en pathopsychologie van het religieuze leven. Twee jaar later werd 
hij aan de Economische Hogeschool te Rotterdam toegelaten als privaat-docent voor de 
empirische en theoretische psychologie. In 19S0 werd hij daar lector in deze 
disciplines. Naast deze functies was hij actief in de psychosociale zorg voor studenten. 
85. Joh. van der Spek, 's Menschen Godskennis als zielkundig gegeven, z.p. 1934, 
p.10. 
86. Van der Spek heeft waarschijnlijk een psychoanalyse ondergaan toen hij 
werkzaam was in de Willem Amtszhoeve, waaraan Stttrcke eveneens als gestichtsarts 
was verbonden. Analyses door gestichtsartsen onderling waren in die tijd niet 
ongewoon. Zo heeft Stfrcke ook geprobeerd de directeur van de Willem Arentszhoeve, 
W.H. Cox, op diens verzoek te analyseren. Deze analyse liep echter op een mislukking 
uit (Zie I. Bulhof, Freud en Nederland, p. 178. Op p. 176-211 van het werk van Bulhof 
vindt men een uitgebreide uiteenzetting over de persoon en het werk van Stärcke) 
87. Joh. van der Spek, 'Karakter en gevaren der psychoanalyse', in: Stemmen voor 
Waarheid en Vrede. 58(1921), p. 481-505. 
88. Joh. van der Spek, 's Menschen Godskennis als zielkundig gegeven, p. 19. In 
zijn boek Menschbeschouwing en zielzorg (1932;19342) citeerde de hervormde 
predikant J. Fetter een uitspraak van Van der Spek, die in een gesprek met hem over de 
zielzorg zei: "Ik begrijp niet, wat men vroeger, zonder een spoor van deze kennis, kon 
beginnen." (J.C.A. Fetter, Menschbeschouwing en Zielzorg, 19342, p. 2.) 
89. Joh. van der Spek, '5 Menschen Godskennis als zielkundig gegeven, p. 20. 
90. Joh. van der Spek, De zielkundige achtergrond van hedendaagsche religieus-
geestelijke bewegingen, Rotterdam 1938, p. 24. 
91 . Van der Spek wees op de aanhang van Krisnamurti, Stefan George, het Soefisme 
en andere stromingen. Uitvoerig ging hij in op de Möttlingen beweging. Deze 
ontstond na de gebedsgenezingen van Pastor Blumhardt midden in de vorige eeuw in het 
dorp Möttlingen in het Zwarte Woud. Dit dorp trok in de jaren dertig van deze eeuw nog 
steeds een grote schare bezoekers die door gebedsoefeningen en een totale geestelijke 
overgave genezing van lichamelijke en psychische stoornissen probeerde te bereiken. 
Van der Spek behandelde eveneens de zogenaamde Oxfordgroep rond de persoon van de 
amerikaan Buchman. Deze groep streefde naar volmaakte zelfkennis door overgave aan 
vier eisen, namelijk de eis van volledige reinheid, eerlijkheid, liefde en 
betrouwbaarheid. 
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92. K.H. Roessingh, geboren te Groningen, studeerde van 1905 tot 1914 theologie 
aan de Theologische Faculteit van het Remonstrants Seminarium te Leiden. Hij 
onderbrak zijn studie enkele malen voor studie elders. Zo volgde hij onder meer een 
zomercursus van de Quakers in Woodbroke. In 1914 promoveerde hij bij PD. Chantepie 
de la Saussaye (1848-1920) op het proefschrift De moderne theologie in Nederland. In 
hetzelfde jaar werd hij remonstrants predikant te Boskoop. In 1915 werd hij als 
privaatdocent toegelaten aan de theologische faculteit van de Rijksuniversiteit te 
Leiden. Een jaar later werd hij aan deze universiteit benoemd tot hoogleraar in de 
zedekunde, wijsbegeerte van de godsdienst en encyclopedie. Hij was voorzitter van de 
Vereniging van Woodbrokers in Nederland, van het Internationaal Vrijzinnig Congres 
en van de Studieclub Moderne Theologie. 
93 . K.H. Roessingh, 'De theologische opleiding van den predikant (pia desideria)', 
in: Verzamelde Werken, Dl. 2 (Arnhem 1926). p. 407-428. 
94. H.T. de Graaf werd geboren in Kollum. Hij studeerde theologie in Groningen en 
Berlijn en promoveerde in 1902 op het proefschrift De Joodsche wetsgeleerden in 
Tiberias tot 500 na Christus. Vanaf 1900 was hij predikant in Marum en vanaf 1907 in 
de Rijksinrichting te Veenhuizen. In deze laatste functie kreeg hij interesse in de 
psychologie. Hij ging wijsbegeerte met als hoofdvak psychologie studeren bij Heymans 
in Groningen. In 1914 promoveerde hij, met Heymans als promotor, voor de tweede 
maal op het proefschrift Temperament en karakter. In 1912 was hij predikant geworden 
te Sneek en in 1920 te Zutphen. In 1924 werd hij bijzonder hoogleraar namens het 
Haagsch Genootschap aan de Rijksuniversiteit te Utrecht. In 1926 volgde zijn 
benoeming tot gewoon hoogleraar in de Theologische Faculteit van de Rijksuniversiteit 
te Leiden als opvolger van de vroegtijdig overleden Roessingh. Al eerder was hij 
Roessingh opgevolgd als voorzitter van de Vereniging van Woodbrokers in Nederland. 
95. In de redactie van dit tijdschrift zaten onder andere de filosoof W.J. Aalders, de 
theoloog H.A.S. Snethlage en de artsen-psychiaters L. Bouman, A. Hutter en Joh. van 
der Spek. Van dit gezelschap waren Bouman en Hutter gereformeerd. Beiden behoorden 
echter tot de minder orthodoxen in gereformeerde kring. 
96. H.G. Cannegieter, Een nieuwe grondslag. De psychologie als uitgangspunt voor 
de theologie en predikantsopleiding, Baam 1925, p. 5. 
97. ibidem, p. 9. 
98. ibidem, p. 10. 
99. ibidem, p. 10 
100. ibidem, p. 19-20. 
101. ibidem, p. 16. 
102. ibidem, p. 17. 
103. Carel Fetter werd geboren in Stadskanaal. Zijn vader was Luthers predikant, maar 
ging over naar de Hervormde Kerk. Fetter studeerde theologie in Amsterdam en Leiden, 
waar hij in 1911 zijn doctoraalexamen haalde. Tijdens zijn studie verbleef hij enige tijd 
bij de Quakers in Woodbroke. In 1917 promoveerde hij op het proefschrift Hendrik 
Ibsen, onderzoek naar zijn godsdienstig gemoedsbestaan en zijn verhouding tot het 
Christendom in de eerste periode van zijn leven (1828-1973). In 1909 werd hij 
predikant te Schoorl en in 1913 te Zutphen. In 1920 werd hij Remonstrants predikant te 
Rotterdam en in 1932 te 's-Gravenhage, waar hij bleef tot aan zijn emeritaat. 
104. J.C.A. Fetter, Menschbeschouwing en Zielzorg, p. 2. 
105. ibidem, p. 2. 
106. ibidem, p. 2. 
107. ibidem, p. 264. 
108. ibidem, p. 265. 
109. ibidem, p. 11. 
110. Een voorbeeld van zo'n grensvervaging is het volgende door Fetter opgevoerde 
geval van moederbinding (dat volgens hem vaak voorkomt in de pastorale praktijk): 
"Op mijn spreekuur komt een beschaafd, ongeveer vijf en twintigjarig meisje en zegt, 
dat ze over eenige religieuze onderwerpen met me zou willen praten. 'Hoe denkt u over 
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de noodzakelijkheid van den doop en van het tafelgebed?' Ik spreek het vermoeden uit, 
dat deze vragen niet om der wille van hun eigen belangrijkheid worden gesteld; er zal 
wel iets achter schuilen, dat ze me nog niet heeft meegedeeld. Natuurlijk is dit 
vermoeden juist; er schuilt de verhouding met een Delftsch student achter. Ze toont nu 
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318 
(geb. 1905), die op zijn beurt het pedagogisch denken in Nederland sterk heeft 
beïnvloed. 
133. Kohnstamm beschrijft zijn bekering in zijn autobiografisch werk Hoe mijn 
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scheppende handeling op mathematische wijze tot een aantal logisch herleidbare 
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Voor Stem is God de Idee of de Totaliteit-van-Personen. Voor Kohnstamm is God zelf 
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dienst, met de vaste vormen en woorden, de gelijkenis in doen en laten van de 
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Theologie?', in: Orientierung, 11(1947), p. 213-217. Een uittreksel van dit artikel 
verscheen in: Katholiek Archief, 48, 30 januari 1948, p. 941-944. 
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zich daarbij, als het ware, in zichzelf terug. Eerst nu wordt de smid zich van zichzelf als 
'ik' bewust. Tegelijkertijd zal hem de hamer niet meer als een levende voortzetting van 
zijn arm, doch als een dood voorwerp voorkomen, het aambeeld niet meer als 
achtergrond van zijn handeling, waarmede het tijdens den arbeid in een levend contact 
stond, doch eveneens als een dood objekt" (A.A. Grünbaum, Het Ik-Bewustzijn en de 
psychische ontwikkeling, p. 30) 
212. H.M.M. Fortmann, Aandachtig bidden, p. 62. 
213. ibidem, p. 62. 
214. Zie Hoofdstuk 5 van deze dissertatie. 
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215. bidem, p. 63. 
216. ibidem, p. 64. 
217. ibidem, p. 144. 
218. Ik ben het niet geheel eens met de opvattingen van W. Berger en J. Janssen, 
zoals neergelegd in hun artikel 'Om het herstel van de religieuze ervaring. Han 
Fortmann, Dux en de godsdienstpsychologie' (in: Tussen jeugdzorg en emancipatie. Een 
halve eeuw jeugd en samenleving in de spiegel van het katolieke maandblad Dux 1927-
1970 (Вaam 1979), p. 100-124). Volgens Berger en Janssen zou de door Fortmann 
onderzochte probleemstelling ten aanzien van de religieuze ervaring zich pas geleidelijk 
aandienen in de loop van zijn in de jaren vijftig geschreven artikelen in Dux. Naar 
mijn mening is deze problematiek door Fortmann al geheel in de steigers gezet in zijn 
dissertatie. 
219. Fortmann werd in 1956 aan de Katholieke Universiteit te Nijmegen benoemd tot 
buitengewoon hoogleraar in de psychologie der cultuur met bijzondere inachtneming 
van de godsdienstpsychologie. Op 1 maart 1957 aanvaardde hij zijn ambt met de 
inaugurale rede Aan de mens nabij. Over de situatie der godsdienstpsychologie en haar 
reden van bestaan. In 1959 werd het extraordinariaat omgezet in een ordinariaat in de 
algemene en vergelijkende psychologie van cultuur en godsdienst. Fortmann meende 
abusievelijk, dat hij toen nog een inaugurale rede moest houden. Uit dit misverstand 
ontstond het werkje Wat is er met de mens gebeurd? Over de taak van een vergelijkende 
cultuur psychologie. 
220. In navolging van de Duitse filosoof Ludwig Feuerbach (1804-1872) stellen Mam 
en Engels in Die Deutsche Ideologie, dat de religie een schijnwerkelijkheid is waarin de 
mens zich van zichzelf vervreemdt. Terwijl Feuerbach deze vervreemding verklaarde 
vanuit de menselijke afhankelijkheid en onmacht, meenden Marx en Engels dat de 
oorzaak van de vervreemding niet gezocht moest worden in een algemeen geldende 
menselijke natuur, maar in de maatschappelijke verhoudingen van de mens. Volgens hen 
is de religie het product van de vervreemding die ontstaat door de klassetegenstellingen 
in de productieverhoudingen. Evenals alle andere vormen van ideologie is de religie een 
juiste weergave van een onjuiste werkelijkheid. Wanneer ten gevolge van de klassestnjd 
deze onjuiste, tegenstrijdige wereld is veranderd, zal de religie vanzelf verdwijnen. 
221. In zijn proefschrift Psychologie van de projectieverschijnselen (1948) stelt Van 
Lennep, dat de psychoanalyse gelijk heeft met haar opvatting, dat de projectie een 
afweermechanisme is. Deze afweer berust volgens hem niet op een verdringing, maar op 
het feit, dat de mens afstand kan nemen van zijn intentionele en affectieve relaties tot 
zijn omgeving. In navolging van H. Plessner stelt hij, dat de mens hiertoe in staat is 
vanwege zijn excentrische positie. (Zie Hoofdstuk 5 van deze studie.) Evenals Grtlnbaum 
meent hij, dat de mens in staat is zich volledig te verliezen in zijn object, maar dat hij 
zich ook uit deze affectieve binding kan terugtrekken, wanneer deze hem niet bevalt of 
wanneer hij door de ander wordt gefrustreerd. Het gevolg hiervan is een "affectstuwing", 
waarbij er een verdubbeling plaatsvindt tussen het Ik en het affect of beter gezegd: 
tussen het Ik en het "ik-in-affect". In de projectie vertoont het De de neiging om het 
"ik-in-affect" te objectiveren door het over te plaaten in een andere persoon. Aldus 
wordt het betrekkingscentrum (het "ik-in-affect") uitgeleend aan een ander, waarbij het 
De die ander zich affectief laat gedragen "zó als wijzelf het krachtens ons affect in de 
realiteit wel hadden willen doen, maar niet konden doen" (DJ. van Lennep, Psychologie 
van de projectieverschijnselen (Utrecht 1948), p. 226). Terwijl de projectie als een 
product van de menselijke vrijheid kan worden beschouwd, houdt zij tegelijk een negatie 
in van deze vrijheid. Van Lennep verduidelijkt deze stelling aan het voorbeeld van een 
patiente die verliefd wordt op haar medicus, die echter op haar toenadering niet ingaat. 
De vrouw ontkent daarop het bestaan van haar gevoelens en meent, dat de medicus haar 
met erotische toenaderingspogingen lastig valt. Wat hier gebeurt, aldus Van Lennep, is 
dat de vrouw de autonomie en de vrijheid van de medicus om zijn eigen gevoelens te 
hebben probeert te ontkennen. Doordat de arts vanuit zijn vrijheid het verlangen van de 
patiente frustreert, trekt zij zich uit deze affectieve betrokkenheid terug en plaatst deze 
323 
in de persoon van de arts. Op die manier blijft haar affectie bestaan en wordt zij 
voortdurend (in de andere persoon) herhaald. Van Lennep stelt dan ook, dat in de 
projectie op irreële wijze geprobeerd wordt de eigen vrijheid te redden door de afstand 
tussen het Ik en het "ik-in-affect" zo groot mogelijk te maken (zonder beiden echter 
geheel van elkaar te scheiden). De projectie verschilt volgens hem wezenlijk van de 
ontmoeting: terwijl in de projectie geprobeerd wordt het innerlijk van de ander te 
bepalen en daarmee diens vrijheid te onderwerpen aan de mijne, is in de ontmoeting 
sprake van een wederzijds respect voor elkanders vrijheid. In de ontmoeting eerbiedig ik 
de vrijheid van de ander door mij zoveel mogelijk in de ander te verliezen. In de 
ontmoeting leer ik de innerlijkheid van de ander kennen, niet door deze te objectiveren, 
maar door haar te recipiëren in een belangeloze communicatie. In de projectie sluit ik 
mij niet alleen af van de vrijheid van de ander, maar ook van de vrijheid om mijzelf 
verder te ontwikkelen. Immers, in de ontmoeting wordt door de ander op mij een appèl 
gedaan om mijzelf te veranderen en via deze communicatie mijzelf te worden. In de 
projectie wijzen wij de mogelijkheid tot verandering en volledige menswording van de 
hand: in de projectie probeer ik alleen maar mijn eigen verlangen en mijn gehele 
zelfbeeld te handhaven door ze als een analogen te herhalen in de ander. (Zie over het 
begrip Ontmoeting' Hoofdstuk S van deze studie.) 
Van Lennep bracht de projectie weer ter sprake in zijn artikel 'Over projectie' in het 
Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie (1949). Hij maakte hierin bezwaar tegen de 
poging van Piaget om in navolging van Lévy-Bruhl de projectie te verklaren uit de 
'participation mystique'. Volgens Piaget zou projectie een regressie inhouden naar een 
toestand van ongescheidenheid tussen subject en object die kenmerkend zou zijn voor 
het kind en de primitieve. Van Lennep stelt hiertegenover, dat er een wezenlijk 
onderscheid bestaat tussen projectie en participatie. In de participatie bestaat er geen 
ander en omdat die ander niet bestaat hoef ik hem ook niet aan mij gelijk te maken 
zoals dat in de projectie gebeurt. Volgens hem komt projectie bij het kind ook weinig 
voor. Als het kind gemakkelijk bepaalde gevoelens aan anderen toeschrijft dan komt dat 
omdat het nog weinig ervaring heeft. Het kind interpreteert de ander naar de mate waarin 
hetzelf weet heeft. "Echte" projectie komt vooral voor bij neurotisch gefixeerde 
volwassenen. In zijn bespreking van F. Sierksma, "De religieuze projectie" in het 
Algemeen Nederlands Tijdschrift voor Wijsbegeerte en Psychologie (1957/58) neemt hij 
het strikte onderscheid tussen projectie en participatie terug en erkent hij dat de 
toestand van de primitieve respectievelijk kinderlijke ongescheidenheid een belangrijke 
bron kan zijn van de projectieverschijnselen. 
222. In zijn boek De toekomst der religie (1952) omschreef Vestdijk projectie als het 
omvormen van subjectieve elementen tot een als objectief ervaren realiteit. De 
religieuze projectie kenmerkt zich door de vorming van een onbereikbaar ideaal, dat in 
feite een weerspiegeling is van het menselijk bewustzijn. Hij onderscheidde drie 
hoofdtypen van religieuze projectie, het metafysisch- projecterende type (met als ideaal 
de eeuwige mens als transcendente, metafysische werkelijkheid), het sociale type (dat 
het ideaal van de eeuwige mens probeert te realiseren in de tussenmenselijke relaties) en 
het mystiek-introspectieve type (dat het ideaal van de eeuwige mens verlegt in de mens 
zelf, los van elk geloof in een bovenzinnelijke werkelijkheid en los van elke 
menselijke gemeenschap). Het metafysisch-projecterende type is kenmerkend voor de 
joods-christelijke religie, het sociale type voor het socialisme en het mystiek-
introspectieve type voor het boeddhisme. Vestdijk bracht zijn religieuze typen in 
verband met de karaktertypen van E. Jaensch. Deze onderscheidde het gedesintegreerde 
type (gekenmerkt door een grote afstand tussen bewust en onbewust, een berekenende 
analytische instelling, grote wilskracht en star dogmatisme) en het geïntegreerde type. 
Dit laatste type valt uiteen in een naar buiten geïntegreerd type (dat alleen aandacht 
heeft voor de buitenwereld) en een naar binnen geïntegreerd type (dat alleen aandacht 
heeft voor de binnenwereld). Volgens Vestdijk passen zijn religieuze typen en de 
karaktertypen van Jaensch naadloos op elkaar. 
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In zijn boek ging Vestdijk vooral in op de desintegrerende werking van de christelijke 
religie. Door de projectie van het metafysische ideaal heeft het christendom een 
splitsing aangebracht tussen de zinnelijke aardse strevingen en de strevingen die op dit 
bovenzinnelijke ideaal zijn gericht. Volgens hem leeft de christen altijd in 
tegenstellingen, tussen het hogere en het lagere, goed en slecht enzovoorts. In het Oude 
Testament was er een maximale afstand tussen God en mens. In de figuur van Christus 
werd deze "absolute" projectie enigszins ongedaan gemaakt, maar in het paulinische 
christendom werd zij weer in ere hersteld. In het protestantisme werd de desintegratie 
verder op de spits gedreven, hetgeen gepaard ging met een toenemende 
individualisering. De metafysisch projecterende mens is opgesloten in zichzelf en weet 
geen uitweg uit zijn isolement. Hij voelt zich hierover schuldig omdat zijn religie 
tegelijk de liefde tot de medemens predikt. Vanwege zijn individualisme zal het 
christendom volgens Vestdijk geleidelijk verdwijnen. Door de toenemende specialisatie 
heeft de moderne cultuur steeds meer behoefte aan opheffing van het maatschappelijk 
isolement van de individuen. Het christendom raakt hiermee in tegenspraak en zal bij 
gevolg steeds meer terrein verliezen. Het gedesintegreerde type maakt plaats voor de 
geïntegreerde mens die de juiste verhouding weet te vinden tussen lichaam en geest. Dit 
zal gepaard gaan met de opkomst van nieuwe vormen van religie. Vestdijk zag zelf 
mogelijkheden voor de mystiek-introspectieve religie van het Oosten, mits deze wordt 
aangepast aan de normen en verhoudingen van de Westerse cultuur. 
223. In zijn boek De religieuze projectie. Een antropologische en psychologische 
studie over de projectie-verschijnselen in de godsdiensten (1957) stelde Sierksma dat de 
projectie vooral een stabiliserende functie heeft in de waarneming. De mens organiseert 
zijn waarneming altijd zodanig dat bepaalde gevaren, zowel van 'binnen' uit als van 
'buiten' komend, worden bezworen. De projectie als subjectieve beveiligende 
vertekening van de werkelijkheid hangt nauw samen met het "zijn-bij-de-dingen". De 
exterioriteit van de mens is geen argument tegen het bestaan van projectie, zoals in de 
fenomenologische psychologie wordt geleerd, maar ligt juist aan de basis ervan. De 
mens verschilt hierin niet van het dier. Zoals Plessner stelt, zijn mens en dier als 
centrische wezens voortdurend "buiten-zichzelf en dus "bij-de-dingen". Evenals Van 
Lennep neemt Sierksma van Plessner de opvatting over, dat de mens in tegenstelling 
tot het dier ook een excentrische positie kan innemen, waarin hij afstand kan nemen 
van zijn eigen onmiddellijke waarneming. In tegenstelling tot Van Lennep, volgens wie 
de excentrische positie aan de basis ligt van de projectie, meende Sierksma, dat in de 
excentrische positie de subjectiviteit van de projectie juist wordt doorbroken, waardoor 
een objectief inzicht in de werkelijkheid mogelijk wordt. Volledige objectiviteit is 
volgens Sierksma onmogelijk, omdat de mens het evenwicht en de stabiliteit van de 
projectieve waarneming niet kan missen. In de religie zijn beide tendenties van de mens 
aanwezig. Enerzijds wordt in de religie het onbekende en gevaarlijke van de wereld 
gestabiliseerd en van een bepaalde, subjectieve betekenis voorzien, anderzijds wordt in 
de religie de excentrische distantie van de mens verabsoluteerd en tot God gemaakt. De 
verhouding tusen deze twee posities is binnen elke religie steeds weer anders. Zo wil de 
mystiek de splitsing tussen het De van de waarneming en het De van de zelfreflectie 
opheffen door het eerste Ik te laten opgaan in het tweede De. Dit doet de mysticus door 
het tweede, excentrische De te vergoddelijken en vervolgens te proberen het centrische, 
aardse Ik hiermee te doen samenvallen. De mysticus blijft hiermee projecteren: de 
waarneming van de buitenwereld wordt volledig aan zijn streven naar vergoddelijking 
ondergeschikt gemaakt. In het boeddhisme daarentegen wordt geprobeerd alle projecties 
terug te nemen. De boeddhist probeert door middel van de onthechting te komen tot een 
volledige afstand van de binnen- en buitenwereld met als doel een zo volmaakt 
mogelijke realisering van zijn excentriciteit. In het boeddhisme wordt de waarneming 
van de werkelijkheid ontmaskerd als een subjectieve illusie. Alle begeerten, affecten en 
gevaren houden daarmee op te bestaan. Het enige wat telt is het onthechte ex-centrische 
Ik. 
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Enkele jaren na de verschijning van het werk van Sierksma werd door het tijdschrift 
Wending (1963/64) een themanummer gewijd aan het begrip projectie en de betekenis 
ervan voor het christendom. Aan dit themanummer werd meegewerkt door J.H. Plokker, 
A. Dumas, L.W. Nauta, A.Th. van Leeuwen en J. Spema Weiland. De teneur van de 
bijdragen is dat men de projectie beschouwt als een algemeen menselijk verschijnsel, 
dat tot doel heeft de mens zekerheid en stabiliteit te verschaffen vooral wanneer hij zijn 
greep op de werkelijkheid dreigt te verliezen. Deze subjectieve vertekening betekent 
echter nog niet dat de religie niets andeis dan projectie is. Het impliceert alleen dat de 
aardse maar ook de goddelijke werkelijkheid nooit in hun werkelijke, objectieve 
gedaante kunnen worden gekend. 
224. Ondanks de vele verschillen zijn volgens Fortmann alle door hem behandelde 
auteurs van mening, dat de projectie in dienst staat van de veiligheid van het individu 
en dat zij in zoverre altijd een afweer is van gevaar. De bron van dit gevaar wordt 
gevormd door onlust, ongewenste eigenschappen of de onzekerheid die voortvloeit uit 
de onduidelijkheid van de werkelijkheid. De afweerfunctie van de projectie zien (vrijwel) 
alle auteurs als een herhaling of voortzetting van de toestand van primitieve 
ongescheidenheid: doordat er tussen het jonge kind en zijn omgeving nog geen grenzen 
zijn, worden alle onaangename en gevaarlijke gevoelens naar buiten verlegd en als 
objectieve bedreiging vanuit de buitenwereld voorgesteld. De projectie staat tegenover 
de introjectie, waarin precies de omgekeerde beweging plaats vindt. In de introjectie 
wordt al het lustvolle uit de omgeving (zoals de moeder of de vader) naar binnen gehaald 
en tot deel van het kind zelf gemaakt. Introjectie en projectie zijn dus de instrumenten 
waarmee het ik wordt opgebouwd als een van de buitenwereld onderscheiden structuur. 
Met name bij de psychoanalytische auteurs wordt het projectiemechanisme ten 
grondslag gelegd aan de religie. Soms menen zij, dat in de religie het affect zelf 
geprojecteerd wordt. Een voorbeeld is het demonen- of duivelgeloof, waarin de demon of 
de duivel als een naar buiten geprojecteerd agressief gevoel kan worden beschouwd. 
Meestal gaan de betreffende auteurs ervan uit, dat in de religie het correlaat van het 
affect wordt geprojecteerd. God of een ander metafysisch wezen is de projectie van een 
innerlijk beeld (bijvoorbeeld de vader of de moeder) waarmee het Ik een infantiele 
binding heeft. Religie vormt een herhaling van de kinderlijke situatie in zoverre de 
affecten van de oedipale fase die eerst op de lijfelijke ouders waren gericht naderhand op 
substituut-objecten zoals God worden gericht. In de religie, aldus de psychoanalyse, 
zoekt men nog steeds de eigen ouders. 
In het marxisme komt de redenering op hetzelfde neer: zoals bij Freud de religieuze 
mens eigenlijk de bescherming zoekt van zijn vader, zo zoekt hij volgens Marx en 
Engels eigenlijk alleen maar economische verbetering. Zowel voor Freud als voor Marx 
en Engels is religie slechts een beeld, dat vanuit een psychische behoefte of 
economische tegenstelling op de wereld wordt geworpen. Hetzelfde geldt voor de 
opvattingen van Vestdijk en Sierksma. Bij Jung ligt de zaak wat ingewikkelder de 
primitieve religie bestaat volgens Jung uit de omgang met geprojecteerde collectieve 
complexen. In het christendom zijn de projecties langzamerhand teruggenomen, 
waardoor de wereld van zijn sacrale karakter is ontdaan. De archetypische complexen 
zijn steeds meer in de mens opgeslagen en dringen zichzelf op vanuit het onbewuste. 
Door de omgang met religieuze symbolen en riten krijgt de mens weer contact met de 
archetypen, waardoor zij van hun storende werking worden ontdaan. 
223. Fortmann geeft hier het voorbeeld van de jager en de haas. Een jager ziet een 
grillig gevormde steen aan voor een haas. Als hij dichterbij komt of als de kogel uit 
zijn geweer afketst op de steen, ziet hij dat hij zich vergist heeft. De projectieleer zou 
in dit geval zeggen, dat de jager zijn fantasiebeeld 'haas' op de steen geprojecteerd 
heeft. Als dat zo is, dan blijft onverklaard waarom niet een andere jager of een 
telefoonpaal voor haas wordt aangezien. De enige verklaring is, dat de steen iets 
'haasachtigs' heeft. Een beroep op de projectieleer is overbodig: de steen zelf roept bij 
de jager een herinnering op aan de haas en niet andersom. "De jager heeft in de steen 
iets van een haas herkend en dat is de herinnering. Natuurlijk speelt zijn verlangen om 
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hazen te zien een rol, maar hij legt niet een louter subjectief, innerlijk beeld 'haas' op 
de steen. Hij ziet in de steen iets, dat er (s. Hij las in het waamemingsbeeld een 
betekenis, die er was. Hij vergiste zich weliswaar hij zag het haasachtige voor een haas 
aan. Maar die illusie - 'daar zit een haas' - werd pas mogelijk door de vage waarneming 
van het haasachtige." (H.M.M. Fortmann, Als ziende de Onzienlijke. Een 
cultuurpsychologische studie naar de religieuze waarneming en de zogenaamde religieuze 
projectie, dl. I (Hilversum 19742), p. 378-379. 
N.B: Ik maak hier gebruik van de tweede druk van Als ziende de Onzienlijke. In 
tegenstelling tot de eerste druk die uit vier delen bestaat, bestaat de tweede uit twee 
delen. Deel I van de tweede druk bevat de delen 1 ('Freud, Marx, Jungreferaat') en 2 
('Kritiek op de grondbegrippen') van de eerste druk. Deel Π van de tweede druk bevat 
deel 3a ('Geloof en ervaring') en 3b ('Geloof en geestelijke gezondheid') van de eerste 
druk. In de tweede druk is de paginering aangepast aan de tweedelige heruitgave. 
226. "Pour venir compléter la perception, les souvenirs ont besoin d'être possibles 
pour la physionomie des données" (M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la 
perception (Paris 1945), p. 27. Geciteerd door H.M.M. Fortmann, in: Als ziende 
Onzienlijke, dl. I, p. 380) 
227. Fortmann keert hier weer terug naar de jager: "De zondagsjager heeft zich 
vergist: hij zag een steen voor een haas aan. Maar hij zag ook objectieve 
werkelijkheid: het haasachtige karakter van de steen. In dat opzicht was zijn 
waarneming juist: hij zag iets haasachtigs. Zijn vergissing bestond hierin, dat hij die 
ene betekenis, 'het haasachtige', alleen liet gelden en zich niet liet corrigeren door 
andere betekenissen, die hij gezien zou hebben, indien hij van dichterbij en 
zorgvuldiger had waargenomen: de hardheid van de steen, het verschil in kleur tussen 
steen en haas, vormverschillen enzovoort. Zijn waarneming 'haas' kwam niet uit de 
lucht vallen, zij ontstak zich aan de realiteit. Maar zij was oppervlakkig, eenzijdig, 
prematuur en onvoldragen. Zijn vergissing bestond niet hierin, dat hij projecteerde, dus 
aan zijn waarneming iets subjectiefs toevoegde. Zij bestond hierin, dat hij de realiteit 
verarmde. Hij zag een fragment van de werkelijkheid (de betekenis 'haasachtig') voor de 
ganse werkelijkheid aan (de betekenis 'haas'). Hij hield een beperkte betekenis voor de 
enig mogelijke." (H.M.M. Fortmann, AL· ziende de Onzienlijke, dl. I, p. 394) 
228. Deze blikbeperking ligt niet alleen ten grondslag aan de verschillende vormen 
van dogmatisch en intolerant geloof, maar ook aan sommige psychische stoornissen, 
zoals bijvoorbeeld de pleinvrees. In de pleinvrees (agorafobie) wordt niet een van 
binnenuit komend driftgevaar op het plein geworpen, maar wordt slecht één betekenis 
van het plein gezien, namelijk de dreiging. Het plein kan op velerlei wijze worden 
waargenomen, als groots, bevrijdend, angstaanjagend, gezellig of vrolijk. De neuroticus 
ziet alleen de dreiging omdat hij bang is voor zijn drift. Dit betekent niet, aldus 
Fortmann, dat alleen de drift werkelijk is en de dreiging van het plein niet. Drift en 
wereld horen bij elkaar: de drift is de wereld zelf in haar verlokkend of dreigend 
karakter. Wie de drift vreest, vreest in feite de wereld en sluit allerlei andere 
betekenissen uit zijn waarneming uit. 
229. L. Binswanger, Ausgewählte Vorträge und Aufsätze, Bnd. 1, Bonn 1947, p. 193. 
230. Fortmann volgde de opvattingen van B. Kouwer & J. Linschoten, die in hun 
Inleiding in de psychologie (1951) stellen, dat het onbewuste geen instantie diep in 
ons is. Het onbewuste is een verwijzing naar de onmetelijke rijkdom van de dingen om 
ons heen, die ver uitgaat boven de rationele, bewuste betekenis die wij ervan vormen. 
De dieptepsychologie onderzoekt niet de diepte van ons innerlijk, maar de diepte van de 
wereld om ons heen. Het onbewuste is in feite de "ongeformuleerde rijkdom" van de 
wereld, het vergetene en niet-actuele, dat ik nu niet nodig heb, maar dat ik in principe 
tot mijn beschikking heb. Zo stellen Kouwer en Linschoten, dat wanneer wij een 
kerktoren zien er geen sprake van is, dat wij bewust deze toren zien en onbewust iets 
anders, bijvoorbeeld een penis. Een kerktoren is een centrum van waarden die allen 
bewust zijn. Deze waarden verschillen echter in de mate waarin zij rationeel geïntegreerd 
zijn in de concrete ervaring van de toren. Zo is er de religieuze betekenis, de 
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aesthetische betekenis, de sociaal-geografische en de architectonische betekenis. 
Volgens hen ligt in elk beleven van de toren een dergelijke sfeer van aspecten 
besloten. Deze zijn niet onbewust, maar vormen een verdieping en emotionalisering 
van de bewuste ervaring. Een emotionalisering overigens die niet gerationaliseerd kan 
worden, maar wel impliciet in de bewuste ervaring aanwezig kan zijn. 
231. H.M.M. Fortmann, Ab ziende de Onzienlijke, dl. I, p. 452. 
232. ibidem, p. 460. 
233. In Als ziende de Onzienlijke geeft Fortmaim een beknopte uitenzetting van de 
opvattingen van Lévy-Bruhl op p. 478-501. In de jaren twintig werd op de opvattingen 
van Lévy-Bruhl felle kritiek uitgeoefend door vooraanstaande antropologen als F. Boas, 
W.H.R. Rivers en B. Malinowsky. Een weergave van de discussie tussen voor- en 
tegenstanders van Lévy-Bruhl vindt men in R. Horton, 'Lévy-Bruhl, Durhkeim and the 
scientific revolution', in: R. Horton & R. Finnegan (red.), Modes of thought (London 
1973). Zie verder ook: G. Jahoda, Psychology and anthropology. A psychological 
perspective (London (1982)19842), p. 175 e.v. Volgens Jahoda kan de kritiek op Lévy-
Bruhl worden samengevat in twee punten. Ten eerste ging hij uit van een veel te strikte 
scheiding tussen het denken van de mens in de primitieve en de moderne samenleving. 
Ten tweede bestaan de door hem aangedragen wetenschappelijke gegevens uit verouderde 
en weinig betrouwbare etnografische rapporten over de collectieve geest van de 
primitieve samenleving. Naar aanleiding van deze kritiek nam Lévy-Bruhl een aantal 
van zijn stellingen terug in zijn latere werk L'Expérience mystique et les Symboles 
chez les Primitifs (Paris 1938) en in het postuum uitgegeven werk Les Carnets de Lucien 
Lévy Brühl (Paris 1949). Zo gaf hij toe, dat de tenn "pre-logisch" ter karakterisering 
van het denken van de primitieve misleidend kon zijn. Verder geeft hij aan, dat de 
primitieve mens lang niet altijd in een mytische wereld leeft en wel degelijk kan leven 
in de wereld van de common sense zoals wij die kennen. Deze "zelfkritiek" van Lévy-
Bruhl werd door Fortmann vermeld evenals de kritiek van latere antropologen, zoals P. 
Radin, C. Lévi-Strauss en Th. van Baaren. Ook deze meenden onder meer, dat Lévy-
Bruhl een te grote scheiding aanbracht tussen het primitieve en het modeme denken. 
Fortmann nam deze kritiek tot op zekere hoogte over. Volgens hem zal de primitieve 
waarschijnlijk ook wel een vorm van logisch denken hebben gekend. Niettemin meende 
hij, dat dit logisch denken bij de primitieve in dienst stond van het participerende 
doiken: "Zij kenden kategoriën, maar nog beter de verwantschap." Wat hem ontbrak zo 
ging hij verder, is niet het vermogen tot kritiek, maar de splitsing tussen subject en 
object, tussen "binnen" en "buiten". (H.M.M. Fortmann, AL· ziende de Onzienlijke, Dl. 
I, p. 514-517.) 
234. Zie P. Ricoeur, Finitude et culpabilité, 2 delen (Paris 1960). Verder ook: 'Le 
symbole donne à penser', in: Esprit, 27(1959), p. 60-76. 
235. H.M.M. Fortmann, Als ziende de Onzienlijke, Dl. I, p. 570. 
236. Na een periode werkzaam te zijn geweest als onderwijzer en leraar wiskunde was 
Van den Berg tijdens de Tweede Wereldoorlog gaan werken in de Psychiatrisch-
Neurologische Kliniek van de Rijksuniversiteit te Utrecht, die onder leiding stond van 
Rtlmke. Hij promoveerde in 1946 bij Rümke op een proefschrift over de psychiatrie 
van Binswanger met als titel De betekenis van de phaenomenologische of existentiële 
anthropologie in de psychiatrie . Na een verblijf in Frankrijk en Zwitserland werd hij in 
1947 afdelingshoofd in de kliniek van Rümke. In 1948 werd hij benoemd tot lector in 
de psychopathologie aan de Rijksuniversiteit te Utrecht en in 1951 aan dezelfde 
universiteit tot hoogleraar in de pastorale psychologie. In 1954 volgde zijn benoeming 
aan de Rijksuniversiteit te Leiden tot hoogleraar in de psychologie met als leeropdracht 
de fenomenologische methode en de conflictpsychologie. 
237. Dat men de mens "uit zijn wereld" moet begrijpen, illustreerde Van den Berg aan 
de links- en rechtshandigheid. Volgens hem ontdek ik mijn linkshandigheid of 
rechtshandigheid door de manier waarop ik met mijn handen met de dingen omga: "Hoe 
lang ik mijn hand ook onderzoekend bekijk, ik ontdek er op deze wijze nooit de 
vaardigheid van. Deze essentiële eigenschap wordt pas gereveleerd, wanneer ik, mijn 
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hand vergetend, opga in het werk dat de hand verrichL DE mag rechter en linker hand zo 
lang en minitieus vergelijken als ik wens, nooit zie ik zo de handigheid van de rechter 
en de onhandigheid van de linker, dit verschil openbaart zich pas als ik ga zagen, 
timmeren of schrijven, doch ook dan wordt weer deze tol betaald, dat ik beide handen 
oversla." (J.H. van den Berg, geciteerd door B. Kouwer & J. Linschoten, Inleiding tot 
de psychologie (Assen 1951), p. 88-89) 
238. "De biddende spreekt, hij fluistert, hij roept, vraagt, smeekt, overlegt, verwijt en 
bezweert- de stilte is zijn loon. Geen stem klinkt, niets komt hem tegemoet Wat er is 
na zijn woorden is de stilte. Een onmetelijke stilte.- Een onbekende stilte. Een stilte 
waarnaar te luisteren valt." (J.H. van den Berg, Psychologie en geloof. Een kroniek van 
een standpunt (Nijkerk 19S8), p. 67) 
239. J.H. van den Berg, Psychologie en geloof, p. 69. 
240. ibidem, p. 70. 
241. R. Otto, Das Heilige. Ueber das Irrationale in der Idee des Göttlichen und sein 
Verhältnis гит Rationalen, Stuttgart 1917. Geciteerd door J.H. van den Berg in: 
Psychologie en geloof, p. 76. 
242. J.H. van den Berg, Psychologie en geloof, p. 76. 
243. In een recensie van Van den Bergs Psychologie en geloof, die onder de titel "Is 
de godsdienstpsychologie (latent) atheïsme?" werd gepubliceerd in het Nijmeegs 
Universiteitsblad (1959), protesteerde Fortmann tegen de stelling van Van den Berg, dat 
de godsdienstpsychologie in het verleden zich schuldig zou hebben gemaakt aan een, al 
dan niet latent, atheïsme. Wanneer de transcendentie wordt uitgesloten kan dat ook zijn 
omdat men zich wil houden aan het ervaarbare. Daarmee is men nog geen ongelovige. 
Fortmann sluit hiermee aan bij de opvatting van Rutten, volgens wie de werking van de 
genade respectievelijk de bovennatuur in het algemeen niet empirisch vastgelegd kan 
worden en dus buiten de verklaring van de godsdienstpsychologie valt. Evenals Rutten 
stelt hij echter, dat een algehele uitsluiting van het transcendente onmogelijk is. Onze 
blik bepaalt altijd wat wij zien. Als Pfister en Jung ongelovig waren geweest, hadden 
zij beslist anders geschreven. Volgens hem moet men in hun geval eerder spreken van 
een "latent theïsme". In hun eerbied voor de ervaring vinden gelovigen en ongelovigen 
elkaar, ook al interpreteren zij die ervaring anders. Ondanks zijn kritiek was Fortmann 
ervan overtuigd dat Van den Berg met Psychologie van geloof en ongeloof in tachtig 
bladzijden "een groot boek" had geschreven. 
244. Fortmann citeerde reeds in zijn dissertatie herhaaldelijk het werk van Guardini. 
Ging het toen vooral om zijn liturgische ideëen, in Als ziende de Onzienlijke ging hij 
vooral in op Guardini's opvattingen over de religieuze waarneming. In een epiloog op 
deel 1 (eerste druk) werden de verspreide noties van Guardini hierover door Fortmann 
bijeengebracht. De hier volgende weergave van Guardini's visie is op de epiloog van 
Fortmann gebaseerd. 
243. Guardini gaat met deze opvatting in tegen de traditionele, intellectualistische 
scholastiek, volgens welke geloof in eerste instantie bestaat uit een verstandelijke 
instemming met bepaalde geloofswaarheden. Hij beschouwt daarentegen geloof als een 
zich laten doordringen van de transcendentale zin van de werkelijkheid. Geloof, aldus 
Guardini, is "gefülltes Bewußtsein von heiliger Wirklichkeit" (R. Guardini, In Spiegel 
und Gleichnis. Bilder und Gedanken (Mainz 19325), p. 172. Geciteerd door H.M.M. 
Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, dl. I, p. 310). 
246. Volgens Tillich kan het evangelie alleen maar een kracht zijn, wanneer het ook 
als zodanig wordt ervaren. Hij waarschuwde tegen een transcendentalisme, waarin het 
Koninkrijk Gods wordt veranderd in een "statische hemel waarin de individuele ziel 
tracht binnen te treden" (P. Tillich, 'The relevance of the ministry in our time and its 
theological foundation', in: H. Hofmann (ed.), Making the ministry relevant (New York 
1960), p. 34. Geciteerd door Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, Dl. Π, p. 84-8S) 
In aansluiting op Tillich stelde Fortmann: "Als een vernieuwde pastorale arbeid er niet 
in slaagt, de werkelijkheden van de evangelische boodschap zó te vertalen dat zij in de 
bestaanservaring van de hedendaagse mens kunnen worden teruggevonden, is het te 
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vrezen dat het geloof inderdaad blind en machteloos wordt."(H.M.M. Fortmann, Als 
ziende de Onzienlijke, Dl. Π, p. 85) De psycholoog kan de pastor helpen "om de wijzen 
bloot te leggen waarop in de individuele mens en de gemeenschap het evangelie 
functioneert'' (ibidem, p. 85). 
247. Fortmann kon totaal geen begrip opbrengen voor de opvattingen van de 
Zwitserse reformatorische theoloog Karl Barth (1886-1968), die de religieuze ervaring 
als onbelangrijk en overbodig van de hand wees. Volgens Barth kan de heilsboodschap 
van God niet direct worden gekend, maar kan zij alleen door onvoorwaardelijk geloof 
worden aanvaard. Wanneer de ervaring het primaat gaat krijgen boven het geloof 
vervalt men onvermijdelijk in "religiöse Nebel oder Brei", die een gemakkelijk 
aangrijpingspunt vormt voor "sexuell gefärbten Identifizierungskünsten und 
Vermischungsprozessen" (К. Barth, Römerbrief (München 19336), p. 25-26. Geciteerd 
door Fortmann in: Als ziende de Onzienlijke, dl. П, p. 102.) Als gevolg van dit 
misbruik van religieuze riten en beelden gaat de mens denken, dat hij God kan bezitten 
of dat hij aan God gelijk is. Volgens Barth bestaat er tussen God en mens een oneidige 
afstand, reden waarom hij van ervaring van God niets wil weten. Geloof is een sprong 
in de leegte die niets heeft te maken met ervaring. Geloof veronderstelt ook geen 
menselijk voorwaarden, het is voor iedereen even moeilijk. Voor de psychologie heeft 
Barth dan ook geen plaats: alles wat de psychologie zegt over de religieuze waarneming 
en over het religieuze gevoel is voor het geloof waardeloos. Daarom wordt ook iedere 
pastoraal-psychologische hulp door Barth als zinloos van de hand gewezen. 
De eveneens uit Zwitserland afkomstige, reformatorische theoloog Emil В runner (1889-
1966) deed hier nog een schepje bovenop. Deze meende, dat de godsdienstpsychologie 
altijd leidt tot een psychologistische interpretatie van het geloof. Geloof in God heeft 
volgens Brunner niets te maken met subjectieve belevingen. Integendeel, in God 
geloven is weten dat wij met God verenigd zijn, alleen omdat Hij het zegt, tegen alle 
ervaring in. Niettemin kende Brunner een bescheiden plaats toe aan de 
godsdienstpsychologie, namelijk de observatie en beschrijving van psychische 
toestanden "als reflex van de geestelijke inhouden" (Geciteerd door Fortmann in Als 
ziende de Onzienlijke, dl. П, p. 102.). Worden deze toestanden echter tot uitgangspunt 
van een geloofsleer dan vervalt men tot psychologisme, in plaats van tot deemoedig 
luisteren naar Gods Woord. 
Het pleidooi van Barth en Brunner voor gehoorzaamheid aan het Woord is volgens 
Fortmann "imposant", maar hun geringschatting van het belevingsaspect "niet minder 
in het oog springend" (H.M.M. Fortmann, Als ziende de Onzienlijke, dl. П, p. 104). 
Als empiricus meent hij te moeten zeggen, "dat dit verwaarlozen der ervaringsaspecten, 
vanuit pastoraal oogpunt mij gevaarlijk lijkt te zijn" (ibidem, p. 104). Het is dan ook 
niet toevallig, dat juist van de zijde van de gelovige psychologen en psychiaters tegen 
de theologie van Barth verzet is gerezen. Hij haalt Rümke aan, die in Karakter en 
aanleg in verband met het ongeloof niet wil ontkennen, dat geloof door willen en 
denken kan ontstaan, maar die eraan toevoegt dat hij dit zelf nooit had 
waargenomen.(H.C. Rümke, Karakter en aanleg in verband met het ongeloof, p. 17) 
248. H.M.M. Fortmann, 'Nieuwe opvattingen omtrent de psychologie en de 
pedagogiek van de wil', in: Dux, 18(1951), p. 446-466. Tevens in: H.M.M. 
FoTiminn.Werkelijkheid en waarde. Verzamelde opstellen uit de jaren 1950-1960 
(Hilversum 1961), p.41-62. Citaat op p. 56. 
249. ibidem, p. 47. 
250. ibidem, p. 49. 
251. ibidem, p. 53. 
252. ibidem, p. 55. 
253. ibidem, p. 55. 
254. Zie Hoofdstuk 5 van deze studie. 
255. H.M.M. Fortmann, 'Nieuwe opvattingen omtrent de psychologie en de 
pedagogiek van de wil', p. 60. 
256. ibidem, p. 61. 
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257. H.M.M. Fortmaim, 'Het goede, het geweten en de moraal. Een pedagogische 
studie over de crisis in de opvattingen over moraal en geweten', in: Dux, 20(1953), p. 
429-491. Tevens in: Werkelijkheid en waarde, p. 63-132. Citaat op p. 118. 
258. ibidem, p. 120. 
259. ibidem, p. 120. 
260. H.M.M. Fortmann, AL· ziende de Onzienlijke, Dl. П. p. 114. 
261. ibidem, p. 114-115. 
262. ibidem, p. 115. 
263. D.H. Salman OP, 'La régression au service du moi dans l'expérience religieuse', 
in: Archiv für Religionspsychologie, bnd. 9, 1967, p. 50-64. 
264. H.M.M. Fortmann, Als ziende de Onzienlijke, DI. Π, p. 437. 
265. A. Maslow, Motivation and personality. New York 1954; Toward a psychology 
of being. New York 1962. 
266. De term "D-needs" is een afkorting van "deficiency needs". Deze behoeften 
kenmerken zich door de ervaring van een gebrek. Zij staan tegenover de "growth 
needs", die worden ervaren als een aangename spanning. De "D-needs" zijn de normale 
menselijke behoeften, de fysiologische behoeften (honger, dorst, sex), de behoefte aan 
veiligheid, de behoefte aan liefde en gemeenschap en de behoefte aan achting en 
waardering door anderen. Wanneer deze vier behoeften successievelijk zijn bevredigd 
treedt er een nieuwe behoefte aan, namelijk de behoefte aan "zelfactualisatie". Deze 
behoefte dient zich niet aan als ervaring van een gebrek, maar als voortvloeiend uit een 
gevoel van kracht en overvloed. Bevrediging van deze behoefte leidt niet tot een 
spaimingsloosheid zoals bij de bevrediging van de "D-needs". De handeling zelf geeft 
reeds bevrediging en leidt steeds weer tot nieuwe spanningen die op zich al bevredigend 
zijn. Er is sprake van een groeiproces, waarin de vreugdevolle, actieve spanning reeds 
bevrediging verschaft. Aan deze twee soorten van motivatie beantwoorden volgens 
Maslow twee soorten van kennis, de "D-kennis" en de "B-kennis" ("cognition of 
Being"). In de "D-kennis" wordt het andere slechts waargenomen als object van de 
eigen behoeftenbevrediging. In de "B-kennis" daarentegen worden de dingen 
waargenomen in hun eigen zijn (allocentrisch). Zo is er ook "D-liefde", waarin men 
slechts de eigen behoeften probeert te bevredigen, en "B-liefde", waarin men de ander 
zoekt om zijn eigen waarde. 
267. K. Dürckheim, Im Zeichen der groszen Erfahrung, München 1951; Durchbruch 
zum Wesen, Zürich 1954. 
268. R.V. McCann. The churches and mental health, New York 1962. 
269. Ik wijs hier op het werk van C.W. du Boeuff en P.C. Kuiper Psychotherapie en 
Zielzorg (1950). In 1951 kwam de Raad van Beheer van de Nederlands Hervormde 
Stichting voor Geestelijke Volksgezondheid in haar rapport Over de onderlinge 
verhouding van psychotherapie en zielzorg eveneens tot het standpunt dat beide een 
eigen taak hebben. De raad erkent echter, dat er ook raakvlakken zijn en dat de 
psychiater onvermijdelijk ook een beetje zielzorg bedrijft en andersom. De zielzorger 
werd echter gewaarschuwd zich zoveel mogelijk te onthouden van therapeutische 
activiteit omdat hij anders het gevaar liep te vervallen tot "stichtelijke beunhazerij". 
270. Boisen doet hiervan verslag in zijn autobiografìe Out of the depths. An 
autobiographical study of mental disorder and religious experience (New York 1960). 
271. Deze ingroei in de psychiatrische zorg werd vergemakkelijkt omdat Amerikaanse 
ziekenhuizen vaak werken met grote groepen vrijwilligers die allerlei activiteiten 
verrichten voor de patiënten. Daarnaast zijn veel ziekenhuizen gesticht op christelijke 
grondslag en zodoende sneller genegen tot de aanstelling van zielzorgers. 
272. Zie H. Faber, Pastoral care and clinical training in America. Report of a three 
month visit by dr. H. Faber, Amhem 1961, p. 33 e.v. 
273. Het belang van Rogers' benadering voor de zielzorg werd voor het eerst 
onderkend door de theoloog Seward Miltner. In zijn boek Pastoral Counseling (1949), 
probeerde deze het pastorale gesprek te laten zien door de bril van de client-centered 
therapie. Hij kwam daarbij echter niet verder dan het vertalen van rogeriaanse 
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terminologie in theologische taal. Zo werd bijvoorbeeld het vertrouwen op de 
integrerende krachten van het zelf omgezet in een vertrouwen op de krachten van de H. 
Geest In zijn latere studies, zoals Preface to Pastoral Theology (1958) en The Christian 
Shepherd (1959), gaf Miltner een aanzet tot een verzelfstandiging van de pastorale 
counseling ten opzichte van de benadering van Rogers, waarbij hij met name inging op 
de rol van de pastor in zijn werk en het beeld dat hij daarbij van zichzelf had. Van 
groot belang was verder het werk Counseling in catholic life and education (1952) van 
CA. Curran. Deze gaf hier een thomistische interpretatie van het counseling proces, 
waarbij hij onder andere een verband legde tussen het in de therapie bereikte zelfinzicht 
en de thomistische leer van de prudentia als een onmisbare zedelijke deugd. 
274. Zie H.C.I. Andriessen en W.J. Berger, 'Het amerikaanse verschijnsel "pastoral 
counseling" en zijn betekenis voor de pastoraal', in: Handbuch der Pastoralthologie, 
Bnd. Ш (Freiburg-Basel-Wien 1968), p. 570-585. Opgenomen in: W.J. Berger, Helpen 
bij leven en welzijn. Opstellen uit de pastorale psychologie (Nijmegen 1975), p. 81-
99. 
275. Andriessen en Berger geven in hun hierboven genoemde artikel het volgende 
voorbeeld, dat is ontleend aan het werk van Miltner, The counselor in counseling 
(1952): "Wij zelf hebben eens met een groep studenten het verschil in relatie besproken 
tussen de pastor die tot een rouwende vrouw zegt: 'U weet toch wat Jezus heeft gezegd: 
ik ben de Verrijzenis en het Leven' en de pastor die zegt: 'Wij hebben gehoord dat Jezus 
heeft gezegd: Ik ben de Verrijzenis en het Leven. Hoe ervaart u dat op dit ogenblik?' In 
het eerste geval krijgt de vrouw geen vrijheid om haar actuele twijfel, of 
ongeïnteresseerdheid, of welk gevoel dan ook uit te drukken; laat staan dat zij er nog 
van verlost zou mogen worden. In het tweede geval wordt haar - in een getimede 
aanbieding - niet onthouden, waaraan het christelijk geloof ons herinnert, maar wordt 
haar de mogelijkheid geboden om zich te verhouden op een wijze, waartoe de Geest haar 
hier en nu in staat stelt." (W.J. Berger, Helpen bij leven en welzijn, p. 89) 
276. H. Faber studeerde theologie in Leiden, Marburg en Heidelberg. Hij was van 
1952 tot 1957 werkzaam als hervormd predikant in Velsen-IJmuiden Oost, Schiedam en 
Wassenaar. Tijdens zijn werkzaamheden als predikant studeerde hij psychologie aan de 
Universiteit van Amsterdam, waar hij in 1956 promoveerde op het proefschrift Over 
ziek zijn. In 1933 was hij al gepromoveerd in de theologie aan de Rijksuniversiteit te 
Leiden op het proefschrift De geschiedenis als theologisch probleem. Van 1958 was hij 
werkzaam als wetenschappelijk hoofdmedewerker en vanaf 1964 als lector in de 
pastorale psychologie aan de Rijksuniversiteit te Leiden. In 1968 volgde zijn 
benoeming tot buitengewoon hoogleraar en in 1972 tot gewoon hoogleraar in de 
godsdienstpsychologie en pastorale psychologie aan de Theologische Hogeschool te 
Tilburg. 
277. H. Faber, Pastoraal psychologische opstellen. Reeks praktisch theologische 
handboekjes, nr. 19, 's-Gravenhage 1961, p. 124. 
278. ibidem, p. 124. 
279. ibidem, p. 125. 
280. H. Faber, Pastoral care and clinical training in America, p. 90. 
281. E. van der Schoot, Hoofdstukken uit de pastorale psychologie, Utrecht 1959, p. 
45. 
282. ibidem, p. 47. 
283. Zie noot 273 van dit hoofdstuk. 
284. H.M.M. Fortmann, 'Enige gedachten over het counseling', in: Dux, 24(1957), p. 
77-81. Citaat op p. 81. 
285. H.M.M. Fortmann, 'Zielzorger-counselor', in: Dux, 24(1957), p. 108-114. 
Citaat op p. 113. 
286. ibidem, p. 114. 
287. Tijdens zijn studie psychologie in Nijmegen had Berger stage gelopen in het 
Psychiatrisch Ziekenhuis St. Willibrord te Heiloo onder supervisie van de klinisch-
psycholoog JJ. Dijkhuis (geb. 1921). Via deze raakte Berger vertrouwd met de pastorale 
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psychologie en na beëindiging van zijn studie werd hij hierin door hem verder 
gecoached. Na werkzaamheden als kapelaan te Overveen werd Berger in 1955 benoemd 
tot zielzorger aan de Van der Hoevenkliniek te Utrecht. Hoewel hij strikt voor de 
zielzorg was aangesteld kreeg hij steeds meer te maken met de psychologische 
behandeling van de cliënten. Om deze reden werd hij na enige tijd behalve als zielzorger 
ook als psycholoog aangesteld. 
Berger vertelde over de binnenkomst in de Henri van der Hoevenkliniek aldus: 'Toen ik 
solliciteerde naar de zielzorgerfunktie in de kliniek werd het bezwaarlijk gevonden, dat 
ik ook psycholoog was. Men vreesde rolvervaging. Wij hebben dit risiko openhartig 
besproken en besloten daaromtrent waakzaam te zijn. Na korte tijd kwam ik diep onder 
de indruk van het werk van maatschappelijk werkenden, verpleegkundigen en andere 
orthopaedagogisch werkenden, wier taak het was het dagelijks leven te delen van deze 
agressieve, depressieve, humeur-gestoorde patiënten. In het bijzonder op zon- en 
feestdagen, als al het academisch personeel thuis het weekend vierde, trof ik hen en 
raakte ik niet zelden met hen in een voor hen ondersteunend contact. Zodoende ben ik 
gevraagd om naast R.K. pastor voor de patiënten ook psycholoog te worden, belast met 
de zorg voor het personeel." (W.J. Berger, 'Wandelen over een terrein vol voetangels 
en klemmen'. Ongepubliceerd manuscript) Hij ging vervolgens cursussen volgen in de 
rogeriaanse gespreksvoering bij Ella Goubitz, een van de pioniers van de counseling 
van Rogers in Nederland. (H. Swildens, 'Historie Rogeriaanse opleiding in Nederland', 
in: Tijdschrift voor psychotherapie, 6(1980), p. 239-246) In de kliniek werkte hij 
verder nauw samen met zijn hervormde collega Van der Schoot die, zoals reeds 
opgemerkt, zich eveneens sterk maakte voor een op het werk van Rogers gebaseerde 
vorm van pastorale counseling. Berger promoveerde in 1968 aan de Katholieke 
Universiteit te Nijmegen op het proefschrift Beoordeling van geschiktheid voor het 
priesterambt. In hetzelfde jaar werd hij aan deze universiteit benoemd tot lector in de 
pastorale psychologie en enkele jaren later tot gewoon hoogleraar in de 
godsdienstpsychologie en de pastorale psychologie. 
288. Berger bracht in de Verenigde Staten achtereenvolgens een bezoek aan het 
theologisch seminarium te Princeton, waar Hiltner doceerde, aan de Menninger 
Foundation, waar hij met Pruyser in contact kwam en aan de door jezuïeten geleide 
Loyola-universiteit van Chicago, waar hij cursussen volgde bij Curran. 
289. W.J. Berger, 'Religie en gezag in de ontwikkeling van een vaderlijke naar een 
broederlijke maatschappij', in: Tijdschrift voor Pastorale Theologie, 4(1972), p. 61-73. 
Tevens in: Helpen bij leven en welzijn, p. 17-32. Citaat op p. 23. 
290. ibidem, p. 25. 
291. W.J. Berger, 'De persoon van de pastorale werker in zijn werk', in: Theologie en 
pastoraat, 67(1971), p. 335-344. Tevens in: Helpen bij leven en welzijn, p. 67-80. 
Citaat op p. 74. 
292. ibidem, p. 74. 
293. ibidem, p. 76-77. 
294. Naast training werd door Berger en zijn medewerkers ruim aandacht besteed aan 
supervisie. Tijdens het tweede jaar liepen studenten stage in verschillende veldsituaties, 
zoals een algemeen of een psychiatrisch ziekenhuis, behandelingsinstanties en 
parochies. In de supervisie stond vooral de zelf ervaring centraal, met name de mate 
waarin men zich betrokken voelt bij de cliënten en weet aan te sluiten bij ander meer 
'wereldse' activiteiten. Een van de medewerkers van Berger H.C.I. Andriessen 
promoveerde in 1975 op het proefschrift Leren aan ervaring en supervisie. Andriessen 
gaf hierin een omschrijving van de plaats van de supervisie in de opleiding tot 
zielzorgers en van de wijze waarop de pastor tijdens zijn opleiding kan leren hoe hij 
zijn geloof "ter beschikking kan stellen" van de cliënt. Van Andriessen was enkele 
jaren eerder verschenen het samen met WAJ. Zandbelt geschreven boek Wacht bij het 
woord (1972). Hierin werd een aantal analyses gegeven van pastorale gesprekken in 
verschillende situaties. 
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295. W.J. Berger & H.C.I. Andriessen, 'Het amerikaanse verschijnsel "pastoral 
counseling" en zijn betekenis voor de pastoraal', p. 89. 
296. W.J. Berger, 'Preken en counselen', in: Tijdschrift voor pastorale psychologie, 
4(1971), p. 35-38. Tevens in: W.J. Berger, Zielzorger vandaag. Rustpunt en steen des 
aanstoots. Reeks Pastorale Handreiking, nr. 31 (Den Haag 1983), p. 105-108. Citaat op 
p. 107. 
297. ibidem, p. 107. 
298. W.J. Berger, 'Doodgezwegen geloof en geestelijke volksgezondheid', in: W.J. 
Berger, F. Haarsma & P.W. Pruyser, Wat doen we met ons geloof. Reeks Geestelijke 
Volksgezondheid, Tweede Serie, nr. 1, (Bilthoven 1972), p. 10-25. Tevens in: Helpen 
bij leven en welzijn, p. 33-48. Citaat op p. 42. 
299. H.M.M. Fortmann, 'Wij geloven in de liefde', in: Dux, 25(1958). p. 242-259. 
Tevens in: Werkelijkheid en waarde, p. 207-220. Citaat op p. 218. 
300. ibidem, p. 218. 
301. H.M.M. Fortmann, 'Volwassen geloof en kinderlijk geloof, in: Theologie en 
Zielzorg, 61(1976), p. 41-45. Tevens in: H.M.M. Fortmann, Hoogtijd en ander 
beschouwingen (Baam 19783), p. 88-93. 
302. H.M.M. Fortmann, 'Wij geloven in de liefde', p. 218. 
303. Het streven van Fortmann, Berger en anderen (Buytendijk) naar een persoonlijk, 
door de individuen zelf geregeld geloof vormde een belangrijke ideologische achtergrond 
van de door E. Simons en L. Wmkeler beschreven poging van katholieke intellectuelen 
in de jaren vijftig om de katholieke groepering om te vormen van een "kerk" tot een 
"denominatie". Het verschil tussen beide wordt door hen als volgt uitgelegd. Een "kerk" 
wil de hele samenleving omvatten vanuit de pretentie dat ze haar boodschap van God 
heeft ontvangen en niet van de gelovigen. Een "kerk" is hierarchisch gestructureerd en 
probeert het leven van de gelovigen middels nauw omschreven regels van bovenaf te 
regelen. Een "denominatie" daarentegen bechouwt zichzelf als één van de groeperingen 
in de samenleving. Haar leiders zijn geen afgezanten van een bovennatuurlijke wereld, 
maar staan in dienst van de gelovigen. Hun functie is de gelovigen te helpen bij hun 
religieuze ontwikkeling, die als één van de vele menselijke activiteiten wordt 
beschouwd. In tegenstelling tot een "kerk" kent een "denominatie" daarom geen 
nauwkeurig omschreven, morele regels en laat zij de gelovigen vrij in de inrichting van 
hun leven. Via netwerk- en citatie-analyse is Simons en Wmkeler gebleken, dat naast de 
theologische faculteit van de Katholieke Universiteit te Nijmegen het vooral de kring 
rond Fortmann en Buytendijk is geweest (dat wil zeggen het Katholiek Nationaal Bureau 
voor de Geestelijke Gezondheidszorg, de KCV en de daaraan gelieerde pastorale 
commissie) die op zo'n persoonlijk geloof aandrong. Volgens Simons en Winkeler zijn 
de katholieke intellectuelen in dit streven slechts ten dele geslaagd, omdat zij de 
denominatie "van bovenop" wilden opleggen en daarmee in tegenspraak kwamen met 
hun eigen streven naar een door de gelovigen zelf geregeld geloof. De belangstelling 
voor hun ideeën bij de gelovigen nam dan ook aan het einde van de jaren zestig 
geleidelijk af.(Zie E. Simons & L. Wmkeler, Het verraad der clercken. Intellectuelen en 
hun rol in de ontwikkelingen van het Nederlands Katholicisme na 1945, Baam 1987) 
HOOFDSTUK 5 
1. Frederick ("Frits") Jacobus Johannes Buytendijk werd geboren in Breda. In 1904 
ging hij geneeskunde studeren aan de Universiteit van Amsterdam en behaalde daar in 
1909 zijn artsexamen. Hij specialiseerde zich vervolgens in de fysiologie. Hij bezocht 
internationale congressen en verrichtte onderzoek in verschillende laboratoria in het 
buitenland, onder meer bij de beroemde fysioloog CS. Sherrington (1859-1952). In 
Nederland werkte hij bij de Groningse hoogleraar HJ. Hamburger (1859-1924) en bij 
diens Utrechtse collega H. Zwaardemaker (1857-1930). Bij deze laatste promoveerde 
Buytendijk in 1918 op het proefschrift Over gewoontevorming bij dieren. Ondertussen 
was hij in 1914 aangesteld aan de Vrije Universiteit te Amsterdam als lector in de 
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algemene biologie. Vier jaar later kreeg hij de leiding over het nieuwe fysiologisch 
laboratorium van deze universiteit. In 1919 volgde zijn benoeming aan de Vrije 
Universiteit tot hoogleraar in de algemene fysiologie. In 1925 vertrok hij naar de 
Rijksuniversiteit te Groningen, waar hij een benoeming aanvaardde tot hoogleraar in de 
algemene fysiologie als opvolger van Hamburger. In 1946 werd hij aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht benoemd tot hoogleraar in de algemene psychologie als 
opvolger van Roels, die was afgezet vanwege collaboratie met de Duitsers. In hetzelfde 
jaar werd Buytendijk met nagenoeg dezelfde leeropdracht benoemd tot buitengewoon 
hoogleraar aan de de Katholieke Universiteit te Nijmegen. 
2. Jaren later sprak Buytendijk nog over Place "als zijn grote leermeester" en als 
"de geniaalste en meest luie man die ik ooit heb gezien" (F.J.Th. Rutten, 'In memoriam 
Prof. dr. F.J.J. Buytendijk', in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar 
Grensgebieden, 30(1975), p.ü-xix. Citaat op p.i). 
3 . Voor deze laatste studie, die door zijn vader in schoonschrift op papier was 
gezet, kreeg Buytendijk van de Medische Faculteit van de Universiteit van Amsterdam 
in 1906 een gouden medaille uitgereikt 
4 . Over de Belijdenissen van Augustinus zei Buytendijk later "Toen ik die las ging 
een nieuwe wereld voor mij open" (F.J.Th. Rutten, 'In memoriam Prof. dr. F.J.J. 
Buytendijk', p. i) 
5. Th. Place, 'Diesrede 1887', in: Jaarboek der Universiteit van Amsterdam 1886-
1887. Geciteerd door F.J.J. Buytendijk in: Academische redevoeringen, 
(Utrecht/Nijmegen 1961), p. 5-6. 
6. Zie voor de ontwikkeling van Buytendijks wijsgerig denken en de verdere 
uitwerking van een antropologische fysiologie het proefschrift van W.J.M. Dekkers: 
Het bezielde lichaam. Het ontwerp van een antropologische fysiologie en geneeskunde 
volgens FJJ. Buytendijk (Zeist 1985). 
7. De belangrijkste werken van Buytendijk op het gebied van de dierpsychologie 
zijn: De psychologie der dieren. Reeks Volksuniversiteitsbibliotheek, Nr. 3 (Haarlem 
1920); De psychologie der dieren, 2 din.. Reeks Volksuniversiteitsbibliotheek, Nr. 53 
(Haarlem 1932); De wijsheid der mieren (Amsterdam 1922); De psychologie van den 
hond (Amsterdam 1932); Het spel van mensch en dier. Als openbaring van 
levensdriften (Amsterdam 1932) en Grondproblemen van het dierlijk leven (Antwerpen-
Brüssel 1938). 
8. F.J.J. Buytendijk, Instinkt en leven. Kampen 1919, p. 14. 
9. F.J.J. Buytendijk, Psychologie der dieren. Reeks Volksuniversiteitsbibliotheek, 
Nr. 53, Dl. 2, Haarlem 1932, p. 236-237. 
10. V. von Weiszäcker, Der Gestaltkreis. Theorie der Einheit von Wahrnehmen und 
Bewegen, Stuttgart (19401)1973. 
11. F.J.J. Buytendijk & H. Plessner, 'Die Deutung des mimischen Ausdrucks', 
Philosophischer Anzeiger, 1(1925-1926), p. 72-126. Zie voor de opvattingen van 
Buytendijk over de "psychofysische neutraliteit": p. 78-89. 
12. J. von UexkflU, Theoretische Biologie, Berlin 1928. 
13. R. Magnus, Körperstellung, Berlin 1924. Geciteerd door F.J.J. Buytendijk in: 
Mens en dier (Utrecht-Antwerpen 1972), p. 30. 
14. F.J.J. Buytendijk, Mens en dier, p. 30. 
15. H. Plessner, Die Stufen des Organischen und der Mensch. Einleitung in die 
philosophische Antropologie, Berlijn (1928)19652 . 
16. F.J.J. Buytendijk, Mens en dier, p. 56. 
17. ibidem, p. 57-58. 
18. M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la Perception, Paris 1945. 
19. Zie C.E.M. Struyker Boudier, 'Merleau-Ponty en Buytendijk: Relaas van een 
relatie. Bijdrage tot een theorie van intercorporelteit, intersubjectiviteit en 
intertekstualiteit', in: Algemeen Nederlands Tijdschrift voor Wijsbegeerte, 76(1984), 
p. 228-246. 
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20. J.W. von Goethe, Vermischte Schriften. Ausgewählt von E. Staiger. Goethe 
Werke. Bnd. 6, Frankfurt am Main 1981. 
21. F.J.J. Buy tendi jk, 'Anschauliche Kennzeichen des Organischen', in: 
Philosophischer Anzeiger, 2(1927/1928), p. 391-402. Tevens in: F.J.J. Buytendijk, 
Das Menschliche. Wege гит seinem Verständnis, Stuttgart 19S8, p.1-13. Citaat uit 
Das Menschliche, p.12. 
22. ibidem, p. 10. 
23. ibidem, p. 10. 
24. Buytendijk gebruikte de begrippen functionaliteit en intentionaliteit vaak als 
synoniemen van elkaar. Toch duiden beide begrippen op verschillende gegevenheden. 
Het begrip intentionaliteit is afkomstig uit de fenomenologische filosofie van Husserl. 
Deze wil met dit begrip aangeven, dat de waamemingsacten nooit 'leeg' zijn, maar 
altijd een object tot voorwerp hebben. Waarnemen is altijd 'waarnemen van iets' of 
'van iemand'. Dit is iets totaal anders dan het begrip functionaliteit, zoals dat door 
Darwin wordt gebruikt. Darwin wil met dit begrip aangeven, dat het dierlijk en 
menselijk gedrag omwille van de overleving zijn gericht op aanpassing aan en 
omvorming van de natuurlijke omgeving. In zijn latere werk sprak Buytendijk in plaats 
van functionaliteit van doelgerichtheid. Hij doelde hiermee op hetzelfde adaptieve 
proces, dat eerst met de term functionaliteit werd beschreven. Doelgerichtheid en 
intentionaliteit worden door Buytendijk eveneens als synoniemen gezien, zodat de 
kritiek blijft gehandhaafd. Dit geldt ook voor de manier waarop Buytendijk naderhand 
de termen functionaliteit respectievelijk doelgerichtheid en het (via Binswanger) van 
Heidegger overgenomen begrip "voor-zichzelf-uit-zijn" aan elkaar gelijk stelt. 
Heidegger wil met dit begrip aangeven, dat in het menselijk handelen altijd het ontwerp 
van een toekomst besloten ligt. Ook dit heeft niets (of althans niet direct) te maken 
met het aanpassingsproces tussen mens (of dier) en omgeving. 
25. F.J.J. Buytendijk &. H. Plessner, 'Die Deutung des mimischen Ausdrucks', p. 
90-92. 
26. F.J.J. Buytendijk, Algemene theorie der menselijke houding en beweging, 
Utrecht (1948)1976», p. 132-140. 
27. "Im Ausdruck erscheint der Sinn, und das Phänomen, die Gestalt wird selbst 
transparant, indem wir ihn verstehen. Das beruht also nicht auf einem mystischen 
Prozeß, einem Sichhervordrängen der Seele und des Geistes aus dem Körper, sondern 
liegt in der Auffassung des Bildes als eines Symbols für den Sinn begründet. Die in der 
Schicht des Verhaltens selbst mitgegebene Sinnhaftigkeit wird hier, so wie das ist, 
konkretisiert und festgehalten und in der Erscheinung als ihre plastischen Ausprägung 
objektiviert." (F.J.J. Buytendijk & H. Plessner, 'Die Deutung des mimischen 
Ausdrucks', p. 91) 
28. F.J.J. Buytendijk, Algemene theorie der menselijke houding en beweging, 
p.137. 
29. ibidem, p.140. 
30. F.J.J. Buytendijk, De eerste glimlach van het kind, Nijmegen-Utrecht 1947. 
Tevens in: Academische redevoeringen, p. 99-117. Citaat op p. 114. 
31. Zie paragraaf 4.3 van dit hoofdstuk. 
32. F.J.J. Buytendijk, 'Critische studie. De visie van Simone de Beauvoir op de 
vrouw', in: Tijdschrift voor Philosophie, 11(1949), p. 625-642. 
33. F.J.J. Buytendijk, De vrouw. Haar natuur, verschijning en bestaan. Een 
existentieel-psychologische studie, Utrecht-Brussel (1951)z.j.8, p. 198. 
34. ibidem, p. 201. 
35. ibidem, p. 201. 
36. ibidem, p. 201. 
37. Zie mijn kritiek op Buytendijk in noot 24 van dit hoofdstuk ten aanzien van de 
manier waarop hij de begrippen functionaliteit (of doelgerichtheid) en intentionaliteit 
als synoniemen van elkaar gebruikt. 
38. ibidem, p. 235. 
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39. ibidem, p. 236. 
40. ibidem, p. 176-177. 
41. ibidem, p. 212-213. 
42. ibidem, p. 244. 
43. ibidem, p. 244. 
44. ibidem, p. 244-245. 
45. ibidem, p. 246. 
46. ibidem, p. 271. 
47. ibidem, p. 236. 
48. ibidem, p. 198. 
49. ibidem, p. 66 e.v. 
50. ibidem, p.82-83. 
51. Johannes Linschoten ging in 1946 psychologie studeren aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht Na zijn candidaatsexamen in 1948 werkte hij als student-
assistent bij Buytendijk en kort na zijn afstuderen in 1950 werd hij benoemd tot 
conservator van het Psychologisch Laboratorium te Utrecht. Lmschoten, die zich 
bekeerde tot het katholieke geloof, was van 1950 tot 1954 verbonden aan het Medisch 
Opvoedkundig Bureau te Amersfoort en vervolgens aan het Katholiek Nationaal Bureau 
voor Geestelijke Volksgezondheid te Utrecht. In 1957 volgde hij Buytendijk op als 
hoogleraar in de experimentele en algemene psychologie aan de Rijksuniversiteit te 
Utrecht. In 1961 was hij vier maanden hoogleraar aan de Duquesne University te 
Pittsburg (USA). 
52. J. Linschoten, 'Aspecten van de sexuele incarnatie', in: J.H. van den Berg & J. 
Linschoten (red.). Persoon en wereld. Bijdragen tot de phaenomenologische 
psychologie (Utrecht 1953), p.74-126. Citaat op p. 106. 
53. ibidem, p. 107. 
54. ibidem, p. 107. De correcte spelling van het Latijnse citaat is overigens: "omne 
animal post coïtum triste est". 
55. ibidem, p. 105. 
56. ibidem, p. 115. 
57. ibidem, p. 121. 
58. De filosofie van (de latere) Husserl kan worden gekarakteriseerd als een 
vergaande vorm van idealisme. Zijn is voor de latere Husserl wezenlijk geconstitueerd-
zijn, dat wil zeggen de objecten zoals die aan ons verschijnen danken hun bestaan aan 
de creatieve kracht van het transcendentale bewustzijn. 
59. Anton Abraham Grünbaum werd in 1885 te Odessa geboren als zoon van joodse 
ouders met Poolse afkomst. In 1902 schreef hij zich in aan de Technische Hochschule 
te Karlsruhe voor een studie in de electrotechniek. Een jaar later stapte hij over naar een 
studie in de natuurkunde aan de universiteit van Leipzig. In 1904 liet hij zich 
inschrijven voor een studie in de filosofie aan de universiteit van Heidelberg om eind 
van dat jaar weer terug te keren naar Leipzig. In 1905 liet hij zich aan deze universiteit 
inschrijven voor een studie in de filosofie. Hij volgde onder meer praktika in het 
psychologisch laboratorium van Wundt wiens structuurpsychologie hen echter niet 
bevredigde. Het jaar daarop ging hij aan de Julius-Maximilian Universiteit te Würzburg 
filosofie en psychologie studeren bij Külpe, wiens Aktpsychologie hem meer aansprak. 
Hij promoveerde in 1908 bij Külpe op de studie Über die Auffassung der Gleichheit. In 
1909 was hij een jaar lang de gast van Bechterew in diens laboratorium te St. 
Petersburg. Daar raakte hij vertrouwd met de fysiologie en neurologie, op welke 
terreinen hij naderhand in Nederland belangrijke studies zou gaan verrichten. Begin 
1910 keerde hij terug naar Würzburg om vervolgens assistent te worden van Külpe aan 
de Friedrich-Wilhelm Universiteit te Bonn, waar de laatste als hoogleraar was benoemd. 
Grünbaum kreeg in Bonn de leiding over het psychologisch instituut. Vanwege zijn 
Russisiche nationaliteit dreigde hij bij het uitbreken van de Eerste Wereldoorlog te 
worden geïnterneerd. Hij vluchtte hals over kop naar Nederland en vestigde zich in 
Amsterdam. Hij mocht daar onderzoek verrichten in het laboratorium van de 
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oogheelkundige M. Straub en werd vervolgens in 1915 aangesteld als assistent in het 
fysiologisch laboratorium van Van Rijnberk. Op aandringen van de laatste werd hij in 
1916 aan de Universiteit van Amsterdam toegelaten als privaatdocent voor de 
experimentele psychologie. In 1920 kwam hij in contact met L. Bouman, op dat 
moment hoogleraar in de psychiatrie aan de Vrije Universiteit Tussen beiden ontstond 
een vruchtbare samenwerking die resulteerde in verscheidene puiblicaties op het gebied 
van de neurologie en neuropsychologie. Grünbaum, die vanwege deze samenwerking als 
de eerste klinisch psycholoog in Nederland kan worden beschouwd, werd door Bouman 
in 1923 benoemd tot hoofd van het psychologisch laboratorium van de Valeriuskliniek. 
In 1926, het jaar waarin hij zich tot Nederlander liet naturaliseren, volgde Grünbaum 
Bouman naar Utrecht, waar de laatste Winkler opvolgde als hoogleraar in de psychiatrie 
en neurologie. Hij werd leider van het psychologisch instituut te Utrecht en conservator 
van de Psychiatrisch-neurologische Kliniek aldaar. In 1927 werd hij benoemd aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht tot bijzonder hoogleraar in de Ontwikkelingspsychologie 
vanwege het Oud-studentenfonds. In 1932 overleed hij aan suikerziekte. Zie voor een 
uitvoerige levensbeschrijving van A.A. Grünbaum en een overzicht van zijn werken: 
J.W. Rutten, Archivbeitrag гиг Geschichte der klinisch-experimentellen Psychologie 
(Amsterdam 1974). 
60. Met L. Bouman, die tot 1925 geneesheer-directeur was van de Valeriuskliniek, 
was Grünbaum een van de drijvende krachten achter de zogenaamde Valeriuskring, een 
gezelschap van medewerkers van de Valeriuskliniek en aanverwante instellingen. Door 
de Valeriuskring werden regelmatig wetenschappelijke bijeenkomsten georganiseerd, 
waarvan Buytendijk een van de vaste bezoekers was. Op deze bijeenkomsten werden 
vaak voordrachten gehouden door prominente buitenlandse wetenschappers, zoals Hans 
Driesch (1867-1941) en Kurt Goldstein (1878-1965). (H.C. Rümke, 'L. Bouman', in: 
Studies en voordrachten over psychiatrie, Amsterdam 1943, p. 354-367) 
61. Zie bijvoorbeeld F.J.J. Buytendijk, Beschouwingen over enkele moderne 
opvoedkundige denkbeelden (Groningen 1922), p. 9-13. 
62. Scheler formuleerde het aldus: "Der Stolze, dessen Auge auf seinem Wert- wie 
gebannt- hängt, lebt notwendig in Nacht und Finsternis. Seine Wertwelt verdunkelt sich 
von Minute zu Minute; denn jeder erblickte Wert is ihm wie Diebstahl und Raub an 
seinem Selbstwert. Also wird er Teufel und Vememerl Im Gefängnis seines Stolzes 
eingeschlossen, wachsen und wachsen die Winde,.die ihm das Tagelicht der Welt 
absperren.... Die Demut is eine Modus der Liebe, die sonnenmächtig allein das starre 
Eis zerbricht, das der schmerzensreiche Stolz um das immer leerere Ich gürtet. Nichts 
Holdseligeres, als wenn die Liebe in stolze Herzen leise die Demut hineinzaubert und das 
Herz sich Offnen und dahinströmen machtl...(Die Demut) die davon ausgeht, daß nichts 
verdient sei und alles Geschenk und Wunder, macht alles gewinnenI... Sei demutig, und 
sofort wirst du ein Reicher und Machtiger werden! Indem du nichts mehr 'verdienst', 
wird dir alles geschenkt! Denn die Demut ist die Tugend der Reichen, wie der Stolz jene 
der Armen... " (M. Scheler, Vom Umsturz der Werte, Berlin 1955, p.17-26. Geciteerd 
door F.J.J. Buytendijk in: Erziehung zur Demut. Betrachtungen über einige moderne 
pädagogische Ideen (Ratingen 1962), p. 24-31. Dit boek is een heruitgave van de (in 
1928 verschenen) vertaling van Beschouwingen over enkele moderne opvoedkundige 
denkbeelden.) 
63. "Gekend wordt iets, in zoverre het wordt bemind.** 
64. F.J.J. Buytendijk, 'De beteekenis van Goethe voor de natuurwetenschap van 
onzen tijd', in: Th.C. van Stockum & F.J.J. BuytendijkJWe redevoeringen gehouden 
in de aula van de Universiteit te Groningen op 16 maart 1932 ter herdenking van 
Goethe's sterfjaar (Groningen 1932), p. 20-45. Tevens in: F.J.J. Buytendijk, 
Academische redevoeringen, p. 27-47. Citaat in Academische redevoeringen, p. 36. 
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"Wesenschau" van de fenomenologie, zowel in de variant van Husserl als die van 
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de schrijver Anton van Duinkerken (1903-1968) en de Leuvense hoogleraar wijsbegeerte 
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97. Pius XI, Divini ill ¡us Magistri. Encycliek van Paus Pius XI van 31 december 
1929 over de christelijke opvoeding der jeugd. Reeks Ecclesia Docens, Hilversum 
19423. p. 50-51. 
98. ibidem, p. 50. 
99. ibidem, p. 50-51. 
100. ibidem, p. 51. 
101. L. Berger, 'Contact der sexen Γ. in: Dux, 16(1948/1949), p.196-202; H.M.M. 
Fortmann, 'Contact der sexen Π', in: Dux, 16(1948/1949), p. 203-211. 
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het Rijksopvoedingsgesticht De Kruisberg en in het Protestants-christelijk 
Opvoedingsgesticht te Hoenderloo, waar hij groepswerk en individuele behandelingen 
van kinderen verrichtte. In 1927 promoveerde hij bij Roels op het proefschrift De 
ontwikkeling van de logisch-grammatische functies tussen het twaalfde en het 
achttiende levensjaar. Hij was vervolgens ruim een jaar werkzaam als secretaris van het 
Nederlands Jeugdleiders Instituut te Amsterdam. In 1929 begon hij in Den Haag met een 
particuliere praktijk als psycholoog en pedagoog. Daarnaast was hij als adviseur 
verbonden aan katholieke opvoedingsgestichten en aan de katholieke bureaus voor 
beroepskeuze te Amstterdam en Rotterdam. In 1945 legde hij zijn praktijk neer en trad 
hij in dienst van het Ministerie van Justitie als hoofdambtenaar van de Afdeling 
Kinderbescherming. Hij was daar onder meer belast met de oprichting en leiding van het 
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uitgevoerd onderzoek naar masculiniteit en femininiteit onder middelbare scholieren in 
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worden toegeschreven aan het grote aantal niet-coüducatieve scholen in het betreffende 
onderzoeksgebied. (R. Houwink & L. Jansen, 'Maculiniteit en femininiteit bij de 
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studentenparochie van de Rijksuniversiteit te Utrecht. In 1965 werd hij aangesteld als 
pastor voor katholieke intellectuelen in Utrecht. Twee jaar later werd hij directeur van 
het Adviesbureau voor priesters en religieuzen (CAPER) te Utrecht. 
132. H. Ruygers, 'Pastorale reflexies over de ontmoeting', in: F.J.J. Buytendijk e.a., 
Ontmoeting der sexen in de puberteit. Reeks Geestelijke Volksgezondheid, nr. 3 
(Utrecht-Antwerpen 1954), p. 31-39. Citaat op p. 36. 
133. ibidem, p. 36. 
134. ibidem, p. 38. 
135. N.J.M. Vendrik, 'Enige ervaringen uit de zielzorg onder studenten', in: F.J.J. 
Buytendijk e.a., Ontmoeting der sexen in de puberteit, p. 16-20. Citaat op p. 17. 
136. ibidem, p. 17. 
137. ibidem, p. 18. 
138. ibidem, p. 18. 
139. E. M. Breukers, 'Wat betekent de ontmoeting van de jongen voor een meisje in 
de puberteit?', in: F.J.J. Buytendijk e.a., Ontmoeting der sexen in de puberteit, p. 21-
30. Citaat op p. 27. 
140. ibidem, p. 27. 
141. ibidem, p. 27. 
142. ibidem, p. 27. 
143. ibidem, p. 27. 
144. N. Beets, geboren te Arnhem, studeerde geneeskunde in Leiden en Batavia. Na 
zijn artsexamen diende hij als Officier van Gezondheid in het KNIL. In 1946 keerde hij 
terug naar Nederland en ging psychologie studeren in Utrecht. Na zijn promotie in 1954 
was hij als wetenschappelijk medewerker verbonden aan het Paedagogisch Instituut van 
de Rijksuniversiteit te Utrecht, dat onder leiding stond van Langeveld. In 1961 werd hij 
aan de Rijksuniversiteit te Leiden benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de 
behandelingsmethoden tijdens de puberteit 
145. N. Beets, 'Waarom in het jeugdwerk coëducatie?', in: Bestek, 1(1952), p. 1-16. 
Citaat op p. 13-14. 
146. ibidem, p. 14. 
147. ibidem, p. 14. 
148. N. Beets, Over lichaamsbeleving en sexualiteit in de puberteit. Een bijdrage tot 
de anthropologische psychologie, speciaal van de jongen, Utrecht (1958)19693, p. 
169. 
149. Volgens Aristoteles maakt de sexualiteit deel uit van het natuurlijk leven dat als 
een doelmatig proces dient te worden begrepen. Dit {voces wordt gestuurd door een 
actief en een passief principe, door Aristoteles de vorm ('morfè') en de stof ('hyle'), 
respectievelijk de ziel en het lichaam dan wel de 'act' en de 'potentie' genoemd. Deze 
polariteit is kenmerkend voor elke vorm van organisch leven, inclusief de sexualiteit 
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van de mens die naar zijn idee geen ander doel heeft dan de voorplanting van de soort. 
Man en vrouw leveren hieraan een even noodzakelijke, maar wezenlijk verschillende 
bijdrage. Volgens Aristoteles bestaat de bijdrage van de vrouw uit de levering van het 
lichaam en van de man uit de levering van de ziel. Anders gezegd: de vrouw brengt de 
stof in en de man het vormend beginsel. De bijdrage van de man en de vrouw zijn 
daarom volgens Aristoteles niet alleen ongelijk, zij zijn ook wezenlijk 
ongelijkwaardig. Immers, ondanks zijn dualistische conceptie over de verhouding tussen 
lichaam en ziel (het hylemorfïsme), heeft de ziel bij Aristoteles het primaat boven haar 
materiele tegenpool. Hij meende de zijns inziens ongelijkwaardige verhouding tussen 
man en vrouw te kunnen 'bewijzen' met 'gegevens' uit de biologie. Het mannelijk 
sperma en het vrouwelijk menstruum zijn materieel gezien gelijkwaardig. Beiden hebben 
volgens hem dezelfde natuurlijke oorsprong, aangezien beiden als overschot van het 
voedsel kunnen worden beschouwd. Formeel gezien is er echter een groot verschil, in 
zoverre het menstruum door de lagere lichaamstemperatuur van de vrouw ongekookt is 
en daardoor onzuiver is. Dank zij zijn hogere lichaamstemperatuur is de man 
daarentegen in staat het genitaal residu in zijn testikels door te koken waardoor het 
sperma wordt gezuiverd en van een levensbeginsel wordt voorzien. 
De ongelijkwaardigheid van de vrouw werd door Aristoteles onderstreept met zijn 
stelling, dat, aangezien het sperma het levensbeginsel overbrengt op de stof, het de 
neiging heeft om een volledige gelijkenis met de vader tot stand te brengen, zowel wat 
betreft de individuele eigenschappen als de bepaling van het geslacht. Dat er toch nog 
vrouwen geboren worden wijt Aristoteles aan het feit, dat het sperma door allerlei 
omstandigheden (met name te weinig lichaamswarmte als gevolg van te weinig voedsel) 
zijn tendens niet volkomen kan verwezenlijken. Als gevolg daarvan kan het sperma in 
zijn tegendeel omslaan en gaat de invloed van het menstruum overheersen. De vrouw is 
volgens Aristoteles dan ook niet meer dan een verongelukte man, die niettemin een 
noodzakelijke rol vervult in het voortplantingsgebeuren. 
130. H. Ruygers, 'Naar een wijsgerige Sexuologie. Karakter en waarde van de 
aristotelisch-scholastische synthese van empirie en philosophie', in: Bijdragen, 
10(1949). p. 1-55. Zie p. 37-41. 
151. ibidem, p. 42-44. 
152. A.W. Hoegen, Over den zin van het huwelijk, Nijmegen 1935, p. 31. 
153. Met de term casuïstische moraal doel ik op de strikt juridisch ingevulde 
moraaltheologie, waarin het zedelijk gedrag louter wordt beoordeeld aan de hand van 
nauwkeurig omschreven regels en geboden en voor elke overtreding van deze geboden 
een exacte strafmaat is vastgesteld. Een voorbeeld van zo'n moraaltheologie is het ook 
in Nederland lange tijd gangbare handboek Katholieke Moraaltheologie van de Duitse 
capucijn Heribert Jone OFMCap, dat in 1935 in het Nederlands verscheen en dat 
verscheidene herdrukken beleefde. 
154. "De biologische minderwaardigheid van de vrouw, de eenzijdige activiteit van de 
mannelijke geslachtsproducten, het mechanisme van de geslachtsdeterminatie, de 
theorie over de warmte als constitutieve factor, de embryologische voorrang van het 
hart en van de genitaliën: het zijn allemaal geworden tot interessante 
wetenswaardigheden uit het geschiedkundig verleden van de biologie." (H. Ruygers, 
'Naar een wijsgerige Sexuologie', p. 46) 
155. H. Ruygers, De beide geslachten. Schetsen voor een wijsgerige Sexuologie. Met 
een voorwoord van prof.dr. FJJ. Buytendijk, Roermond-Maaseik 1952, p. 132. 
156. ibidem, p. 142. 
157. ibidem, p. 141. 
158. ibidem, p. 168. Ruygers nuanceerde in de jaren zestig zijn standpunt ten aanzien 
van de homosexualiteit. Zie noot 166 verderop. 
159. Codex iuris canonici, c.1013, § 1. Geciteerd door Pius XI, in: Casti connubii. 
Encycliek van Z.H. Paus Pius XI van 31 december 1930 over het christelijk huwelijk. 
Reeks Ecclesia Docens, Hilversum 19412, p. 24. 
160. Pius XI, Casti connubii, p. 28 e.v. 
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161. Zie J.H. van den Berg, 'Woord vooraf bij de Nederlandse uitgave', in: E. Michel, 
Het huwelijk. Een anthropologie van het geslachtelijk samenzijn, Nijkerk 1953, p. 7-
16. 
162. Zie A.W. Hoegen, 'Acta Apostolicae Sedis. De doeleinden van het huwelijk', in: 
Nederiandsche Katholieke Stemmen, 42(1946), p. 29-30. 
163. E. Michel, Het huwelijk, p. 204. 
164. Daarnaast werd het werk van Michel veroordeeld vanwege de daarin voorgestane 
existentialistische situatie-ethiek (Zie Hoofdstuk 4, paragraaf 3.4.) 
165. In zijn dissertatie nam Ruy gen afstand van het werk van Doms, de zich volgens 
hem schuldig maakte aan een "al te romantische redenering" waartegen de 
vertegenwoordigers van het fmalisme "vrij gemakkelijk spel hadden" (H. Ruygers, De 
beide geslachten, p. 130). Het boek van Michel werd door hem in zijn dissertatie 
vreemd genoeg niet genoemd. In een later opstel 'De persoon in de 
huwelijksverhouding', dat was opgenomen in de bundel De mens in zijn levensmilieu 
(1957), stelde hij, dat Die Ehe van Michel (dat in 1955 in het Nederlands was vertaald) 
"misleidend is door een groot aantal equivocaties, wendingen, die uiteraard gemakkelijk 
verkeerd verstaan kunnnen worden" (H. Ruygers, 'De persoon in de 
huwelijksverhouding', in: L. Feber e.a., De mens in zijn levensmilieu (Utrecht-
Antwerpen 1957), p. 21-44. Citaat op p. 22.) Niettemin, aldus Ruygers, "zegt Michel 
scherp en vaak bitter, wat velen als nood in stilte dragen" (ibidem, p. 23). Zijn werk 
diende dan ook bestudeerd te worden met de kunst van de "benigna interpretatio". 
166. Zo stelde Ruygers in een discussie tijdens het symposium Ontmoeting der 
geslachten, dat op 1 november 1958 was georganiseerd door de Nijmeegse Wijsgerige 
Vereniging Thaumasia, dat "de diamant van het huwelijk vele zijden heeft" en dat één 
van die zijden is "instituut van de voortplanting te zijn". Hij voegde daaraan toe: "Als 
instituut is het huwelijk primair gericht op de voortplanting, maar dat verplicht door de 
complexiteit van het huwelijk niet ieder gehuwd paar om dit aspect ook subjectief als 
het centrale te stellen." (H. Ruygers, 'Gedachtenwisseling', in: J. van Boxtel e.a., 
Ontmoeting der geslachten. Reeks Geestelijke Volksgezondheid (Utrecht-Antwerpen 
1959), p. 66-70. Citaat op p. 67-68.) Ook in zijn bijdrage aan De Horstink-lessen over 
het huwelijk (1964) wijst hij erop, dat de voortplanting noodzakelijk bij het huwelijk 
hoort: "Als men de seksualiteit verbindt met erotiek en met het persoonlijke en 
religieuze van de mens, dan worden de mogelijkheid tot voortplanting en de bereidheid 
ertoe zeker in het huwelijksproject opgenomen. Geen huwelijk, dat niet ook de richting 
op het kind bevat. Het ontbreken van het kind in het project van het huwelijk zou het 
wezen van het huwelijk aantasten." (H. Ruygers, 'Bijzondere anthropologische vragen', 
in: H. Ruygers (red.), De Horstink-lessen over het huwelijk. Reeks Pastorale Cahiers, 
Nr. 10, (Hilversum-Antwerpen z.j.), p. 118-139. Citaat op p. 137.) Hij voegde hier 
echter aan toe: "Maar het is een onmenselijke verwachting, dat die wezensvolheid zich 
in de dynamische verwerkelijking anders zou openbaren dan in een telkens veranderend 
gelaat." Hij waarschuwde ervoor, om de huwelijksethiek en de sexuele ethiek niet te 
versmallen tot een "rigoureuze generatie-ethiek": "Als men een opvatting van religie 
heeft, die helaas in brede kringen zeer verbreid is, namelijk dat zij identiek is aan 
moraalwet, staat het eigenlijk religieuze er slecht voor. Dan weet men ook geen blijf 
met de 'bovennatuurlijke caritas, die in de reële menselijke verhoudingen doordringt' " 
(ibidem, p. 138) Hij herhaalde hier dezelfde waarschuwende woorden die hij al eerder had 
laten klinken in 'De persoon in de huwelijksverhouding'. Daar schrijft hij, dat men 
vaak ten onrechte de illusie koestert, dat de Kerk, "die in bepaalde vernieuwingen zo 
kennelijk weer in de pas tracht te komen met de tijd (liturgie, vasten enzovoorts) ook 
de zogenaamde 'strenge moraal' wel vroeg of laat zal opgeven". Dat ia een "fata 
morgana", aldus Ruygers. Men dient er echter wel op te letten, dat de mens door 
bepaalde wetten en geboden zo uitgedroogd raakt, dat hij juist dit soort woestijnillusies 
krijgt. Volgens hem komt de nood dan ook niet voort uit het gebod zelf, maar "uit het 
krampachtige en zelfs neurotische focusseren van de ondoorzichtig opgelegde 'wet' " 
(H. Ruygers, 'De persoon in de huwelijksverhouding', p. 43). 
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In zijn artikel 'Invallen over cultuur en sexualiteit', dat een bijdrage was aan Philia 
(1966), de afscheidsbundel voor H. Robbers, nuanceerde Ruygers zijn opvatingen over 
de verstrengeling van sexualiteit en voortplanting. Deze twee sferen, zo stelt hij daar, 
zijn zowel met elkaar verbonden als van elkaar ontbonden. De mate van gebondenheid 
is niet afhankelijk van een voorgegeven menselijke natuur, maar wordt altijd bepaald 
door de stand van de cultuur op een bepaald moment Zelfs als in een cultuur een 
overeenstemming is bereikt over de verbinding en onverbondenheid van sexualiteit en 
voortplanting, dan ligt het nog niet vast hoe deze verbinding in elke act moet 
functioneren. Een voor eeuwig geldend standpunt over kunstmatige geboorteregeling 
moet dan ook als onmogelijk worden beschouwd. Ook moeten de opvattingen over 
homosexualiteit, bisexualiteit, prostitutie en celibaat opnieuw worden bezien. Het zijns 
mziens rigide standpunt dat hij in zijn dissertatie had ingenomen ten aanzien van 
homosexualiteit en kunstmatige geboortebeperking achtte Ruygers hiermee achterhaald. 
167. F.J.J. Buytendijk, 'Voorwoord', in: H. Ruygers, De beide geslachten, p. VU. 
168. ibidem, р. П. 
169. ibidem, р. П. 
170. H. Ruygers, De beide geslachten, p. DC. 
171. H.M.M. Fortmann, 'Over de kuisheid', in: Dux, 16(1948/1949), p. 230-245. 
Citaat op p. 238. 
172. ibidem, p. 241. 
173. ibidem, p. 244. 
174. ibidem, p. 244. 
175. ibidem, p. 244 
176. H.M.M. Fortmann, 'Opnieuw: co-educatie. Enige theoretische beschouwingen bij 
wijze van voorwoord', in: Dux, 20(1953), p. 373-377. Citaat op p. 377. 
177. ibidem, p. 377. 
178. ibidem, p. 377. 
179. H.M.M. Fortmann, 'Enige aantekeningen over de huwelijksneurose en de 
mogelijkheden tot prophylaxe', in: R.K. Artsenblad, 32(1953), p. 259-266. Citaat op 
p. 262. 
180. ibidem, p. 263. 
181. ibidem, p. 263. Volgens Fortmann zijn de stoornissen in de sexuele beleving 
voor man en vrouw verschillend. Terwijl de man ervan uitgaat, dat in het huwelijk 
"eindelijk alles mag", lijken de meeste vrouwen het huwelijk pas mooi te vinden "als 
'dat' er niet bij was" (ibidem, p. 262). 
182. ibidem, p. 263. 
183. In zijn autobiografie Herinnering en overpeinzing (1969) vertelt Perquin, dat hij 
zijn artikel en het daaropvolgende boek had gepubliceerd, omdat de opvattingen over de 
sexualiteit "in een doodlopend straatje waren gekomen" (N. Perquin SJ, Herinnering en 
overpeinzing (Roermond 1969), p. 238). De bestudering van de geschiedenis van de 
sexualiteit bevestigde dit vermoeden "op ontstellende wijze". In zijn artikel 'Integratie 
en desintegratie der jeugdige sexualiteit' stelde hij, dat bij de bestudering van de 
geschiedenis van de opvattingen over de sexualiteit de ernst van de zaak hem dwong 
zeer zorgvuldig te werk te gaan: "Ik kan niet zeggen - om het zacht uit te drukken - dat 
deze lectuur mij altijd verkwikt heeft, zij stemde mij integendeel dikwijls triest, niet 
zozeer om het schokkende van de feiten, als veel meer om het feit, dat in de opvoeding 
de seksualiteit zó verwaarloosd werd, dat verder alles mogelijk bleef." (N. Perquin SJ, 
'Integratie en desintegratie der jeugdige sexualiteit' in: Dux, 30 (1963), p. 43-70. 
Citaat op p. 70) Hij verwees daarbij naar het boek van H. von Hentig, Soziologie der 
zoophilen Neigung (1962). Perquin had overigens niet de intentie een boek te schrijven 
over de sexualiteit. Hij wilde de mensen slechts bevrijden van een aantal verkeerde 
opvattingen dit gebied: "Deze immers bedreigden nog altijd hun geluk óf ze waren reden 
om zich van de taboes niets meer aan te trekken en daarmee ook de godsdienst en de 
ethiek als een uiting van waanzin opzij te schuiven." (N. Perquin SJ, Herinnering en 
overpeinzing, p. 239) Na de publicatie van beide geschriften bleven de reacties niet uit: 
347 
"Vele mensen bleken dankbaar en enkele anonieme dreigbrieven toonden aan dat deze 
voorlichting noodzakelijk was geweest. De dreigbrieven gingen niet uit op mijn 
lichamelijke dood, ze betroffen mijn geestelijk einde. Met enige humor moet ik 
vermelden dat ik ook bedreigd werd met de ongenade van Onze Lieve Vrouwe van 
Fatima. Wanneer men nu bedenkt dat ik niet het minste vertrouwen ïn deze zgn. 
'openbaring' heb, zal men begrijpen dat deze bedreiging mijn zielerust niet verstoorde." 
(ibidem, p.239) 
184. N. Perquin SJ, Verwerkte en verdrongen sexualiteit. Roermond-Maaseik 1964, 
p. 10. 
185. ibidem, p. 11. 
186. ibidem, p. 11. 
187. ibidem, p. 11-12. 
188. ibidem, p. 25. 
189. ibidem, p. 29. 
190. ibidem, p. 29-30. 
191. ibidem, p. 31. 
192. ibidem, p. 33. 
193. ibidem, p. 37. 
194. ibidem, p. 40. 
195. ibidem, p. 40. 
196. ibidem, p. 50. 
197. ibidem, p. 66. 
198. ibidem, p. 81. 
199. ibidem, p. 83. 
200. ibidem, p. 83. 
201. C.J.B.J. Trimbos werd geboren in Vught. Na een studie in de geneeskunde aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht specialiseerde hij zich in de psychiatrie. In 1952 werd hij 
benoemd tot stafmedewerker van het in dat jaar opgerichte Katholiek Nationaal Bureau 
voor de Geestelijke Gezondheidszorg te Utrecht. In 1959 promoveerde hij op het 
proefschrift De geestelijke gezondheidszorg in Nederland. In 1960 werd hij aan de 
Rijksuniversiteit Utrecht toegelaten als privaatdocent in de geestelijke gezondheidsleer 
en de sociale psychiatrie. In 1968 werd hij aan de Erasmusuniversiteit te Rotterdam 
benoemd tot hoogleraar in preventieve en sociale psychiatrie. In 1976 werd hij 
voorzitter van het Nationaal Centrum voor Geestelijke Gezondheidszorg (NcGv) te 
Utrecht, welke functie hij bleef vervullen tot aan zijn dood in 1988. 
202. C.J.B.J. Trimbos, MJ.G.M. Coenders & E.J.M. Hupperetz, 'De katholieke 
huwelijksschool te Amsterdam', in: Dux, 22(1955), p. 285-298. Citaat op p. 286. 






































De cursussen > van de huwelijksschool waren opgedeeld in een cursus voor 
adolescenten, een voor verloofden en een voor pas gehuwden. In de adolescentencursus 
werd vooral zakelijke informatie gegeven over de lichamelijke volwassenwording en de 
ontwikkeling van het sexuele leven. Daarnaast werd in deze cursus aandacht besteed aan 
godsdienst en levenskunst en aan de latere ingroei in het maatschappelijk leven. Op de 
verloofdencursus werd ingegaan op de biologische, psychologische en 
moraaltheologische aspecten van het huwelijk en werd aandacht besteed aan de 
economische en maatschappelijke voorbereiding ervan. Bij de jongehuwden werd 
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ingegaan op de problemen die samenhangen met de eerste periode van het huwelijk, 
zoals de aanpassing aan elkaar, de economische moeilijkheden, het verdwijnen van de 
verliefdheid, het verwerken van de onvermijdelijke teleurstellingen, sexuele problemen 
enzovoorts. 
214. C.J.B.J. Trimbos, 'Enige gedachten over verloving en seksualiteit', in: Dux, 
26(1959), p. 138-148. 
215. ibidem, p. 146. 
216. ibidem, p. 146. 
217. ibidem, p. 147. 
218. C.J.B.J. Trimbos, Samen een. Enige beschouwingen over psychische hygiëne en 
de huidige zorg voor het huwelijk, Utrecht-Antwerpen 1960, p. 19. 
219. ibidem, p. 19. Gezien zijn overwegend sociologische invulling van het begrip 
geestelijke gezondheid is het niet verwonderlijk, dat Trimbos zich in latere publicaties 
aangetrokken voelde tot maatschappelijk georiënteerde stromingen in de psychiatrie. 
Zie onder andere zijn bijdrage 'Psychiatrie en maatschappij', in: A. Mooy & H. Procee 
(red.). Aspecten van de psychiatrie (Baam 1980), p. 93-112. 
220. C.J.B.J. Trimbos, Samen een, p. 19-20. 
221. C.J.B.J. Trimbos, Samenleven in huwelijk en gezin, Hiversum-Antwerpen 1962, 
p. 8S-86. 
222. ibidem, p. 89. 
223. ibidem, p. 89. 
224. ibidem, p. 90-91. 
225. ibidem, p. 90. 
226. Zie o.a. H. Ruygers, 'Sexualiteit, liefde en huwelijk', in: Katholieke 
Gezondheidszorg, 28(1959), p. 92-97; 'Seksuele of menselijke hervorming', in: 
Ruimte, 14(1961/1962), p. 46-67. 
227. Zo hield Trimbos op 16, 23 en 30 mei en 6 juni 1961 voor de K.R.O.-radio een 
viertal causeriën over homosexualiteit, welke werden gebundeld in de door het C.O.C. 
uitgegeven brochure Gehuwd en ongehuwd. Trimbos pleit hierin voor een open en 
positieve houding jegens de homosexuale medemens, die vaak in staat is tot "een beter, 
hoogstaander, volwassener, rijper en zedelijk meer verantwoord bestaan" (p. 21). Hij 
was tot de overtuiging gekomen, dat homosexuelen "precies zulke mensen zijn als wij 
zelf' (p. 22): "Ook zij hebben hun normen en hun verantwoordelijkheidsbesef, ook zij 
kennen opoffering en inzet voor een ander, ook zij hebben een zedelijk bewustzijn, dat 
wel heel ver af pleegt te staan, of liever dat heel hoog verheven is boven de populaire 
opvatting, dat homosexuelen goedkope onzedelijke lustzoekers zijn, die het niet zo 
nauw nemen met de goddelijke en menselijke wetten. Het is juist de sterke 
gewetensfunctie, vaak gelouterd in veel leed, die menig homosexuele vriendschap tot 
een voorbeeld maakt van een goede, hoogstaande en zedelijk volkomen verantwoorde 
menselijke relatie." (p. 22) 
228. Zie ook: R. Abma, 'De katholieken en het psy-complex', in: Grafiet, 1(1981), 
p. 156-197; E. Ketting, 'De nieuwe seksuele beheersingsmoraal'. Tijdschrift voor 
Seksuologie, 7(1983), p. 93-109; R.H.J. ter Meulen, 'Ideologietheorie en contextuele 
geschiedschrijving. Reactie op P.J. van Strien "Een te minimaal kontekstualisme" ', in: 
Psychologie en Maatschappij, 11(1987), p. 89-93. 
229. E. Schillebeeckx OP, Het huwelijk. Aardse werkelijkheid en heilsmysterie. Dl. 1, 
Bilthoven 1963. p. 15. 
230. ibidem, p. 15. Volgens Schillebeeckx vindt het feit, dat de moderne wijsbegeerte 
en theologie nieuwe vragen zijn gaan stellen ten aanzien van het huwelijk, niet zijn 
oorsprong "in de kamergeleerdheid van enkelen, die zich over dikke folianten buigen", 
maar is dit feit "mede sociologisch geconditioneerd" (E. Schillebeeckx, Het huwelijk, 
Dl. 1, p. 19). "Op zichzelf teruggeworpen stelt het moderne huwelijksleven zelf de 
vraag naar de persoonlijke 'binnenkant' van het echtelijke leven. De situatie zelf 
dwong de wijsgeer en de theoloog ertoe de fase der juridische abstractie te overstijgen, 
rechtstreeks de werkelijkheid zelf aan te grijpen en zich opnieuw te bezinnen op de 
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traditionele zienswijze. Niet zij, de denkers, stellen het probleem, maar het levai zelf. 
Niet dat volkomen nieuwe en ongehoorde dingen worden ontdekt. Maar men is toch de 
echtelijke liefde en intersubjectiviteit gaan 'thematiseren', en daaruit is men tot het 
inzicht gekomen dat zij het structurele beginsel en de bindende factor is van huwelijk 
en gezin... "(ibidem, p. 19) 
231. Roels werd uit zijn ambt gezet, omdat hij niet-jood verklaringen had ondertekend 
en begunstigend lid was van de SS. (Bron: L. Boon & P. Vroon, 'Psychologie', in: 
Tussen ivoren toren en grootbedrijf. De Utrechtse Universiteit 1936-1986 (Utrecht 
1986), p. 483-486) 
232. In 1951 werd de leeropdracht van Buy tendijk in Nijmegen veranderd van 
buitengewoon hoogleraar in de algemene psychologie in buitengewoon hoogleraar in de 
theoretische psychologie. Hij bleef in Nijmegen overigens tot 1961 hoogleraar, vier 
jaar langer dan in Utrecht, waar hij in 1957 met emeritaat ging. 
233. F.J.J. Buytendijk, 'Rede van Professor F.J.J. Buytendijk', In: Jubilé Albert 
Michotte (Leuven 1947), p. 22-28. 
234. Zie L. Binswanger, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Zürich 
1942 
235. Zie mijn kritiek in noot 24 van dit hoofdstuk ten aanzien van de manier waarop 
Buytendijk de begrippen "functionaliteit" en "voor-zich-zelf-uit-zijn" aan elkaar 
gelijkschakelt. 
236. Voor deze wijze van verschijnen maakte Buytendijk gebruik van de aan 
Heidegger ontleende term "anwesen", hetgeen vertaald kan worden als "zich 
tegenwoordig stellen". 
237. F.J.J. Buytendijk, Het kinnen van de innerlijkheid, Nijmegen-Utrecht 1947. 
Tevens in: Academische redevoeringen, p.75-98. Citaat op p. 97. 
238. F.J.J. Buytendijk, Psychologie van de roman, Utrecht (1950)19644, p. 38. 
239. "Mit diesem Mitvollzug als Quelle phänomenologischer Erkenntnis soll aber 
nicht ein gedankenloses Aufgehen in der Situation, ein reines Mitleben und Miterleben 
gemeint sein, sondern durch dieses lebend-Erleben hindurch ein sich entschlossenes 
Hinwenden zu dem die Begegnung begründenden Dasein, zu der Sinnstruktur der 
intentionalen Akte und zu der in der Dialektik des bildenden Verhaltens und des bildhaft 
dargebotenen Seins anwesenden Welt und Existenz." (F.J.J. Buytendijk, 'Zur 
Phänomenologie der Begegnung', in: Éranos, 19(1950), p. 431-486. Tevens in: Das 
Menschliche. Wege zu seinem Verständnis, p. 60-100. Citaat op p. 86. 
240. "Was wir in der Begegnung Leib nennen, ist die sich verhaltende, ausdrückende 
und kundgebende, vermittelnde, d.h. in der Welt seiende Gestalt des Menschen. Diese 
Gestalt hat die uns begegnende Person, aber sie ist sie auch. Der Leib aber, durch den 
der Mensch in der Welt existiert, wird von ihm immer wieder hergestellt in der 
beseelten Haltung und Bewegung, im Verhalten. Der Mensch bildet im Körper und durch 
den Körper seine Situation und bestimmt sie als Situation für den ihm begegnenden 
Mitmenschen." (F.J.J. Buytendijk, 'Zur Phänomenologie del· Begegnung', p. 87-88) 
241. "Im Dialog stiften wir eine gemeinsame Welt und ein einziges Gewebe der 
Gedanken, deren Lebendigkeit die vermittelte Unmittelbarkeit unsres gemeinsamen 
Anwesens in der leiblichen Existenz vergegenwärtigt." (F.J.J. Buytendijk, 'Zur 
Phänomenologie der Begegnung', p. 90) 
242. F.J.J. Buytendijk, Het kennen van de innerlijkheid, p. 97. 
243 F.J.J. Buytendijk, 'Persoon en ontmoeting', in: Tijdschrift voor Strafrecht, 
62(1954), p. 193-207. Citaat op p. 205. 
244. ibidem, p. 207. 
245. Zie voor het verschil tussen de "objectieve" en de "subjectieve" psychotechniek 
Hoofdstuk 2 van deze dissertatie. 
246. Jonkheer David Jacob van Lennep was in 1923 in Groningen afgestudeerd in de 
theologie. Tijdens deze studie kreeg hij belangstelling voor de psychiatrie. Bij zijn 
doctoraalexamen nam hij de psychopathologie als bijvak. In 1924 werd hij directeur 
van het gemeentelijk bureau voor beroepskeuze te Utrecht en in 1927 van de 
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Nederlandse Stichting voor Psychotechniek, waarvan hij een van de oprichters was. In 
1943 deed hij doctoraal examen in de wijsbegeerte met hoofdvak psychologie aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht. In 1948 promoveerde hij aan deze universiteit op het 
proefschrift Psychologie van projectieverschijnselen. Het jaar daarop werd hij aan de 
Rijksuniversiteit te Utrecht benoemd tot hoogleraar in de psychodiagnostiek van de 
volwassenen en de psychologie van het arbeidsleven. Korte tijd later stichtte hij in 
Utrecht het Instituut voor Clinische en Industriële Psychologie, waarvan hij de eerste 
directeur werd. 
247. In L' être et U néant (1943) stelt Sartre, dat onze vrijheid wordt begrensd door 
de aanwezigheid van de ander en met name door zijn blik. Ter verduidelijking geeft hij 
het voorbeeld van iemand die door een sleutelgat staat te gluren. Deze persoon gaat 
volledig op in wat hij voor zich ziet: hij is geheel en al vrijheid of "pour soi" in zijn 
ontwerp van de werkelijkheid. Deze situatie verandert echter wanneer hij wordt betrapt: 
de voyeur wordt dan tot object gemaakt in de ogen van de ander. De wereld van de 
voyeur wordt als het ware leeggezogen in de blik van de ander, waarbij de voyeur tot 
een "en soi" wordt gereduceerd. 
Een ander voorbeeld van deze dialectiek geeft Van den Berg. Wanneer iemand in zijn 
eentje bezig is een berg te beklimmen heeft hij de wereld helemaal voor zichzelf. Het 
wordt echter anders, wanneer de bergbeklimmer in de gaten krijgt, dat ik hem bekijk. 
Hoewel mijn blik de bergbeklimmer onverschillig kan laten, is het waarschijnlijker, dat 
hij deze blik onaangenaam vindt: "Hij begint zich onvrij te voelen omdat hij weet, dat 
de ander juist dat ziet en kritiseren kan, wat hij dient te vergeten om niet te falen in 
zijn klimmen. Hij voelt zich op een beslist onverdedigbaar gebied kwetsbaar. 
Onvermijdbaar moet hij de blik van de ander nu en dan of voortdurend ten dele 
overnemen; het lukt hem niet meer zo geheel en al op te gaan in de te beklimmen 
helling. Deze helling is hem in zekere zin ontvreemd, zijn wereld is 'gevloeid naar de 
ander' (Sartre). Hij vergist zich, begint fouten te maken en zal zich schamen over de 
gebrekkigheid van zijn pogingen." (J.H. van den Berg, 'Menselijk lichaam, menselijke 
beweging. Deel II', in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar 
Grensgebieden, 5(1950), p. 401-429. Citaat op p. 411-412) 
Volgens Sartre is deze situatie prototypisch voor de wijze waarop de individuen in het 
dagelijks leven met elkaar omgaan: de ander is voortdurend een bron van desintegratie 
van mijn wereld. Door zijn blik vernietigt hij mijn vrijheid: hij openbaart, dat hij ook 
een subject is, dat op een eigen manier de wereld voor zichzelf organiseert. De ander 
maakt mij in het "pour-soi" van zijn blik noodzakelijk tot een "en-soi" en andersom: 
ik zal voortdurend proberen de ander aan mijn blik te onderwerpen en zo tot een "en-
soi" te maken. Werkelijke communicatie tussen de subjecten is volgens Sartre dan ook 
onmogelijk: ieder blijft in zijn eigen vrijheid opgesloten. Tegelijk probeert ieder steeds 
de vrijheid van de ander te bezitten. 
In de "Utrechtse School" werd deze opvatting van Sartre niet door iedereen gedeeld. Zo 
erkennen Van den Berg en Van Lennep weliswaar, dat de ander door zijn blik grenzen 
kan stellen aan onze vrijheid, maar volgens hen kan de ander óók onze vrijheid 
vervolmaken in de liefdevrije ontmoeting. De ander kan een appèl zijn op mij om 
mijzelf weer opnieuw te creëren, mijzelf weer te hernemen in een nooit afgesloten 
proces van zelfontplooiing. In de "wij-verhouding" van de ontmoeting, aldus Van 
Lennep, vindt er geen vernietiging plaats van de menselijke vrijheid, maar is er juist 
eerbied voor de vrijheid van de ander. In zijn dissertatie Psychologie van 
projectieverschijnselen (1948) stelt hij, dat dit respect een positieve werking heeft, in 
zoverre het mij de schok geeft, dat ik ook anders kan zijn. Met andere woorden: 
slechts door de ander word ik pas degene die ik diep in mijzelf ben. 
In aansluiting op Van Lennep critiseerde Van den Berg Sartres visie op de beleving 
van het lichaam. In de blik van de ander wordt volgens Sartre het lichaam tot een "en-
soi" gemaakt Het lichaam is voor mij dan ook nooit geheel "pour soi", maar altijd ook 
een "lichaam-voor-de-ander". Van den Berg stelt daar tegenover, dat het lichaam 
weliswaar in de blik wordt geobjectiveerd, maar dat dit niet uitsluitend negatief hoeft te 
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worden opgevat. Door zijn liefhebbende blik kan de ander ook een fíat geven aan mijn 
lichaam, een fíat dat de beleving van mijn lichaam ten goede komt. Hij wees verder op 
de sportbeoefenaar die onder (en door) de blik van duizenden toeschouwers tot grote 
prestaties komt. (J.H. van den Berg, 'Menselijk lichaam, menselijke beweging. Deel 
Π', p. 412) 
248. D.J. van Lennep, Gewogen, bekeken, ontmoet, 's-Gravenhage 1949, p. 19. 
249. ibidem, p. 22. 
250. ibidem, p. 22. 
251. ibidem, p. 28. 
252. D.J. van Lennep, 'De ontwikkeling van de klinische psychologie in Amerika', 
in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar Grensgebieden, 4(1949), p.196-
222. Citaat op p. 217. 
253. ibidem, p. 216. 
254. ibidem, p. 216. 
255. ibidem, p. 218-219. 
256. ibidem, p. 124. 
257. ibidem, p. 220. 
258. Na een studie aan de Rijksuniversiteit te Utrecht in de scheikunde, waarin hij in 
1941 het candidaatsexamen aflegde, studeerde Benjamin Jan Kouwer muziektheorie aan 
het conservatorium te Utrecht. Vervolgens begon hij met een officieuze studie in de 
psychologie, waarin hij, na een tussentijds verblijf aan het Institut de Biométrie te 
Parijs (1945-1946), in 1947 afstudeerde. In 1949 promoveerde hij bij Buytendijk op 
het proefschrift Colors and their character. Vanaf 1946 was hij verbonden aan het 
Psychologisch Laboratorium als medewerker, eerst van Buytendijk en vervolgens van 
Van Lennep. In 1955 werd hij benoemd tot hoogleraar in de psychologie te Groningen. 
259. In de "kwade trouw" of "mauvaise foi", aldus Sartre, probeert de mens, in plaats 
van steeds "pour soi" te zijn, zijn vrije existentie te laten stollen tot de inerte 
bestaanswijze van een ding ofwel het "en soi". De "kwade trouw" komt onder meer tot 
uitdrukking in uitspraken dat men eenmaal is zoals men is, of (in Sartriaanse termen) 
dat men is zoals de anderen zeggen dat men is. 
260. B.J. Kouwer, Het spel van de persoonlijkheid, Utrecht 1963, p. 414. 
261. ibidem, p. 412. 
262. B.J. Kouwer, Tests in de psychologische practijk, Utrecht 1952, p. 180-181. 
263. Na een studie in de psychologie werd Jan Dijkhuis in 1947 aangesteld als 
psycholoog in de psychiatrische inrichting St. Willibrord te Heiloo. Hoewel hij was 
aangetrokken voor de diagnostiek, wilde hij graag betrokken raken bij de behandeling 
van patiënten. Hij wilde aanvankelijk een psychoanalytische leeranalyse ondergaan, 
maar zag daarvan af vanwege ziekte van zijn vrouw en de zorg voor zijn gezin. Hij 
besloot een opleiding in de Rogeriaanse therapie te gaan volgen bij de Bussumse 
psychiater/. Th. Cremers. Deze was afkomstig uit de kliniek van Rümke en was 
oorspronkelijk psychoanalytisch geschoold. In 1955 schakelde Cremers over van de 
psychoanalyse naar de client-centered methode en was van 1962 tot 1965 voorzitter 
van de Vereniging voor Rogeriaanse Therapie. Omdat in St. Willibrord niet werd 
geaccepteerd dat hij als psychotherapeut werkzaam was, begon Dijkhuis een 
privépraktijk als Rogeriaans therapeut. Toen hij uiteindelijk wel toestemming kreeg 
voor het verrichten van therapieën in de inrichting, begon hij ook met 
groepstherapieën. Hij volgde daartoe onder meer cursussen sensitivity training bij Ella 
Goubitz en Jaap Rabbie in het kader van de Vereniging voor Rogeriaanse Therapie. 
Geboeid door deze training volgde hij in Bethel (Maine) een opleiding tot trainer in 
sociale relaties. Elders in de Verenigde Staten deed hij ervaring op met de techniek van 
het psychodrama. In Bethel maakte hij kennis met de Gestalttherapie van Perls, wiens 
boeken hij al eerder had bestudeerd. In 1959 volgde Dijkhuis Fortmann op als 
hoofdredacteur van Dux, waaraan hij al tien jaar als redacteur was verbonden. In 1964 
legde hij het hoofdredacteurschap (en het redactiesecretariaat) neer om zich geheel te 
wijden aan zijn proefschrift. In hetzelfde jaar promoveerde hij aan de Rijksuniversiteit 
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te Utrecht op het proefschrift De procestheorie van CR. Rogers. Een kritische 
uiteenzetting en methodologische analyse van zijn opvattingen over het proces van de 
psychotherapie en de interventies van de therapeut. Een jaar later werd hij Voorzitter 
van de Vereniging voor Rogeriaanse Therapie als opvolger van Cremers. Kort daarna 
werd Dijkhuis aan de Rijksuniversiteit te Leiden benoemd tot hoogleraar in de 
klinische psychologie en de psychotherapie.(Bron voor de biografische gegevens: J.J. 
Dijkhuis, 'Rogeriaanse psychotherapie', in: A.P. Cassée, P.E. Boeke, J.T. Barendregt 
(red.). Psychotherapie in Nederland. Deel 3. Klinische psychologie in Nederland 
(Deventer 19772), p. 56-115. Zie met name p. 100-104) 
264. Dijkhuis was katholiek opgevoed, maar distantieerde zich later van het 
katholieke geloof, onder andere vanwege de zijns inziens negatieve en repressieve 
houding van de kerk ten aanzien van de sexualiteit: "De sterke verdringing van 
seksualiteit en agressiviteit, en ook het dogmatisch denken over religie, in de 
opvattingen van het rooms-katholicisme hebben mij ertoe gebracht mij van deze 
godsdienst te distantieren." (J.J. Dijkhuis, 'Rogeriaanse psychotherapie', p. 101) De 
opvattingen van de katholieke kerk op genoemde terreinen hadden volgens Dijkhuis bij 
hem geleid tot persoonlijke problemen, die, samen met de wens om zelf als 
psychotherapeut te gaan werken, de achtergrond vormden voor zijn beslissing om een 
opleiding tot psychotherapeut te gaan volgen. 
265. J.J. Dijkhuis, De procestheorie van СЯ. Rogers. Een kritische uiteenzetting en 
methodologische analyse van zijn opvattingen over het proces van de psychotherapie 
en de interventies van de therapeut, Hilversum-Antwerpen 1964, p. 176. 
266. F.J.Th. Rutten, 'In Memoriam Prof. dr. F.J.J. Buytendijk', p. xiii. 
267. Zie S. Koenis & J. Plantinga (red.), Amerika en de sociale wetenschappen, 
Utrecht 1986. 
268. Carel Kuitenbrouwer, die lange tijd als stafmedewerker was verbonden aan het 
Katholiek Nationaal Bureau voor Geestelijke Gezondheid, vertelt in een gesprek met R. 
Abma over Buytendijk onder meer het volgende: "Zijn ideaal was de oude Europese (en 
dan vooral de Franse) cultuur, waarin een goed gevormde elite de toon aangaf. De 
toenemende invloed van de Amerikaanse cultuur bezag hij met walging. Wat uit Amerika 
kwam, daar deugde in principe niets van. Hij kon kleurrijke verhalen vertellen over zijn 
ervaringen met de opvoedingsstijl in een Amerikaans gezin, hoe luierend en snoepend 
in gemakkelijke fauteuils naar de televisie werd gekeken. In deze 'fauteuil-cultuur' was 
geen plaats voor 'de ontmoeting'; daarvoor moest je op rechte, hoge stoelen rond de 
tafel zitten, met armen op tafel. In zo'n houding was je gedwongen rechtop te zitten, 
elkaar aan te kijken, en alert te zijn... Methoden en technieken, het geloof dat je 
daarmee in de wetenschap en in het praktijkwerk verder kon komen, vond hij ook zo'n 
Amerikanisme. Hetzelfde gold voor de voortschrijdende specialisering, zowel op de 
universiteiten als in de geestelijke gezondheidszorg. In de moderne opleidingen zag hij 
niets, mensen werden er niet meer algemeen gevormd, leerden alleen maar 
specialistische technieken. Volgens hem was dat een doodlopende weg en kon de cultuur 
alleen doorgegeven worden en verder ontwikkeld worden als mensen werden opgeleid tot 
homo universalis" (R. Abma, ' "Buytendijk lééft". Interview met C.H. Kuitenbrouwer', 
in: Psychologie en Maatschappij. 11(1987), p. 85-88. 
269. Zie vorige noot. Buytendijk maakte zich overigens al voor de Tweede 
Wereldoorlog sterk voor de gedachte, dat de universiteit niet alleen een onderwijstaak 
had, maar ook de Bildung van de student moest behartigen. (Zie A. Lap & H. Stmyker 
Boudier, Tijdingen, p. 33) 
270. Een uitzondering vormt de bijdrage van Linschoten over de sexuele incarnatie in 
Persoon en Wereld. (Zie paragraaf 1.3. van dit hoofdstuk) 
271. Veel indruk maakte het boek van Straus Vom Sinn der Sinne (Berlin 1935). 
272. Tot deze Utrechtse School worden naast Buytendijk gerekend: de psychologen 
Van Lennep en Linschoten, de pedagoog Langeveld, de psychiaters Van den Berg en 
Rümke, en de criminologen W. Pompe (1893-1968), PA. Baan (1912-1975) en 
G.Th. Kempe (1911-1979) De term "Utrechtse School" werd voor het eerst gebezigd in 
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19S9 door de Franse auteur / . Leauté in zijn boek Une nouvelle ¿cole de science 
criminelle l'Ecole d'Utrecht (Straatsburg 1959). Leauté gebruikte deze term ter 
karakterisering van de door auteurs als Pompe, Baan en Kempe gepropageerde 
personalistisch-existentialistische benadering in de criminologie en forensische 
psychiatrie. Pas naderhand is men de term Utrechtse School gaan gebruiken als 
verzamelnaam voor verwante benaderingen in de Utrechtse psychologie en pedagogie. 
273. J.H.van den Berg, 'Menselijk lichaam, menselijke beweging. Deel Π', in: 
Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar Grensgebieden, 5(1950), p. 401-
429. 
274. F.J.J. Buytendijk, 'Het kennen van de innerlijkheid', in: Academische 
redevoeringen, p. 76-77. 
275. ibidem, p. 77. 
276. ibidem, p. 78. 
277. B.J. Kouwer, 'Moderne magie; over betekenis en waarde van de 
phaenomenologie', in: Nederlands Tijdschrift voor de Psychologie en haar 
Grensgebieden. 8(1953), p. 400-413. Tevens in B.J. Kouwer, Persoon en existentie, 
(Groningen 1977), p. 35-47. Citaat op p. 46. 
278. ibidem, p. 46. 
279. J. Linschoten, Op weg naar een fenomenologische psychologie. De psychologie 
van William James, Utrecht 1957, p. 228-232. 
280. J. Linschoten, 'Fenomenologie en psychologie', in: Algemeen Nederlands 
Tijdschrift voor Wijsbegeerte en Psychologie, 55(1963), p. 113-122. Citaat op p. 116. 
281. J. Linschoten, Idolen van de psycholoog, Utrecht 1964, p. 382. 
282. Linschoten ontleende deze term aan het werk van Francis Bacon (1561-1626), 
die hiermee doelde op allerlei alledaagse vooronderstellingen die een belemmering 
inhouden voor de ontwikkeling van een wetenschap. Bacon onderscheidde vier soorten 
idolen, de "idola tribus" (idolen van de stam ofwel vooroordelen van bepaalde groepen 
mensen of volken), de "idola specus" (idolen van het hol ofwel persoonlijke 
vooroordelen en drogbeelden), de "idola fori" (de idolen van de markt ofwel de 
opvattingen van het gezond verstand) en de "idola theatri" (de idolen van het theater 
ofwel de vooroordelen van de wijsbegeerte en theologie). (F. Bacon, Novum Organum I. 
Pars contemplativa, 1620, par. 38. Weergave van Bacons idolenleer door J. 
Linschoten, Idolen van de psycholoog, p. 55-60.) 
283. J. Linschoten, Idolen van de psycholoog, p. 388-389. 
284. ibidem, p. 64. 
285. In het reeds aangehaalde interview van R. Abma met Carel Kuitenbrouwer vertelt 
deze het volgende over Buytendijk: "Als hij het had over de nieuwe ontwikkelingen in 
de psychologie, sprak hij misprijzend van "de Linschotens, die alleen oog hebben voor 
facts en figures, optellen en aftrekken, en verder niet nadenken. Dat Linschoten, eens 
zijn meest geliefde en knapste leerling, de fenomenologie vaarwel had gezegd, kon hij 
maar moeilijk verkroppen." (R. Abma, ' "Buytendijk lééft". Interview met C. 
Kuitenbrouwer', p. 85-86) 
286. J. Linschoten, Idolen van de psycholoog, p. 405. Het misverstand ten aanzien 
van de opvattingen van Linschoten kan in de hand zijn gewerkt door zijn weigering om 
nog langer te spreken over fenomenologische psychologie, zoals hij dat in zijn vroege 
werken wel deed. In zijn artikel 'Die Unumgänglichkeit der Phänomenologie', 
gepubliceerd in het Jahrbuch ßr Psychologie und Psychotherapie (1963), stelde hij, dat 
een fenomenologische psychologie die zich concentreert op de beschrijving en analyse 
van de (prereflexieve) sfeer van de beleving samenvalt met de fenomenologie. De term 
psychologie wenst Linschoten te reserveren voor die benadering waarin wordt gestreefd 
naar objectieve kennis door middel van formalisering, quantificering, experimentele 
conditieanalyse en de constructie van 'modellen. Deze objectieve psychologie moet 
echter niet vergeten, dat zij altijd een explicatie is van de "Lebenswelt", waaraan de 
kritische bezinning van de fenomenologie als autonome discipline noodzakelijkerwijs 
voorafgaat. (J. Linschoten, 'Die Unumgänglichkeit der Phänomenologie', in: Jahrbuch 
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fìr Psychologie und Psychotherapie, 10(1963), p. 177-185. Zie p. 182-183.) In zijn 
artikel 'Fenomenologie en psychologie' stelt Linschoten het als volgt: 
"Fenomenologie is immers ook een kritische bezinning op en analyse van de 
levenswereld, van het geheel der ervaringswereld waarin wetenschap begint, waarbinnen 
zich haar vraagstellingen ontwikkelen, en waardoor haar vraagwijzen zijn bepaald. De 
wetenschap overschrijdt dit ingebed-zijn in de levenswereld niet Het is niet en kan niet 
haar taak zijn, zelf haar bepaaldheid door dit uitgangspunt fundamenteel te verhelderen. 
In feite blijkt de wetenschap de levenswereld en het daar geldende steeds minstens 
impliciet te vooronderstellen.*' (J. Linschoten, 'Fenomenologie en psychologie', p. 
118) 
287. Stephan Strasser, afkomstig uit Oostenrijk, werd geboren uit joodse ouders, die 
luthers waren geworden. Strasser werd luthers opgevoed, maar bekeerde zich in de jaren 
dertig tot het katholieke geloof. (Zie over Strassers bekering: H. Struyker Boudier, "s 
Bergbeklimmers einder. Een schets van het leven en werk van prof.dr. S. Strasser', in: 
С Struyker Boudier (red.), De eindige mens? Essays over de grenzen van het menselijk 
bestaan (Bilthoven 1975), p. 174-185). Hij studeerde germanistiek en romanistiek in 
Wenen en Dijon en promoveerde op een literair onderwerp, Eichendorff als Dramatiker 
(1932). Na de Anschluß van Oostenrijk vluchtte hij met zijn gezin vanwege zijn joodse 
afkomst naar België, waar hij aan het Heilig-Grafcollege te Turnhout Duitse taal- en 
letterkunde ging doceren. Hij kwam na enige tijd in contact met de franciscaner pater 
HL. van Breda, de beheerder van de filosofische nalatenschap van Husserl. Van Breda 
had deze uit de handen van de nazi's weten te redden en vervolgens ondergebracht in 
Leuven. Op verzoek van Van Breda transcribeerde Strasser samen met zijn vrouw en 
schoonmoeder een aantal stenografische geschriften van Husserl. Na de bevrijding werd 
hij monitor aan de Katholieke Universiteit te Leuven. Hij raakte daar vertrouwd met het 
neothomisme, maar kwam daar ook in aanraking met moderne filosofieën als de 
existentiefilosofie en de fenomenologie. In 1947 werd hij aan de Katholieke 
Universiteit te Nijmegen benoemd tot buitengewoon hoogleraar in de wijsgerige 
psychologie en antropologie. Toen zijn extraordinariaat in 1949 werd omgezet in een 
ordinariaat, werd zijn leeropdracht uitgebreid met de normatieve pedagogiek en de 
geschiedenis der pedagogiek. In 1961, het jaar waarin Buytendijk afscheid nam van de 
Nijmeeegse universiteit, kreeg hij van deze de fenomenologische antropologie 
toebedeeld. Inmiddels was hij als Fulbright-hoogleraar verbonden aan de Duquesne 
University te Pittsburgh (Pennsylvania). In 1970 leverde hij zijn leeropdracht in de 
normatieve pedagogiek en geschiedenis der pedagogiek aan de Nijmegeegse universiteit 
weer in om zich geheel te gaan wijden aan de wijsgerige psychologie en 
fenomenologische antropologie. 
288. In Saint Genet probeerde Sartre onder meer een antwoord te geven op de vraag 
waarom Genet, nog voordat hij beroemd zou worden als schrijver, een dief was. Volgens 
hem was Genet geen dief vanwege een of andere diepe laag in zijn persoonlijkheid, 
maar omdat hij in zijn jeugd eenmaal was betrapt tijdens het stelen. Door de blik van de 
ander en de woorden: "jij bent een diefl" was hij een dief geworden. De woorden en de 
blik van de ander gingen voor Genet fungeren als een 'label' voor zijn gedrag, dat vóór 
die tijd voor hem nog niet de betekenis van stelen had. Volgens Sartre kon Genet ook 
niet anders dan een dief zijn. Hij had geen andere mogelijkheid tot zijn beschikking. 
Het typische van Genet was, dat hij zijn leven volledig heeft gericht naar het oordeel 
dat door de ander over hem was uitgesproken. Juist omdat hij zich zo perfect gedroeg in 
de stijl van zijn masker, werd hij uniek èn beroemd. 
289. In een brief aan Buytendijk d.d. 15 februari 1965 schreef Strasser naar aanleiding 
van Buytendijks kritiek op De idolen van de psycholoog van Linschoten: "Ik begrijp je 
bewaren tegen zijn boek. Het is inderdaad het meest volmaakte pleidooi tegen een 
fenomenologische psychologie, dat ik ooit gelezen heb. Maar het is knap, en dat het 
met een zekere hartstocht geschreven is, doet aan de knapheid geen inbreuk." 
Teleurgesteld, dat Strasser hem geen gelijk gaf, schreef Buytendijk aan Strasser in een 
(onthutsende) brief d.d. 21 februari 1965 onder meer terug: "Ik deel je mening dat het 
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boek met veel hartstocht is geschreven, maar ik zou wel willen weten waarom je meent 
dat het 'knap' is. Men kan deze eigenschap ook geven aan het werk van Hitler en 
Goebels e.d. Wat ik tragisch vind in het 'slimme' boek van L. is zijn opzettelijke 
afwijzing van elke fenomenologie, terwijl hij zeer goed weet dat dit in de psychologie 
onmogelijk is." (cursivering RtM) De wijs er nogmaals op, dat Buytendijk hier een 
verkeerde voorstelling van zaken geeft: Linschoten heeft niet gebroken met de 
fenomenologie, maar heeft alleen, op dezelfde wijze als Strasser, de mogelijkheid van 
de hand gewezen van een fenomenologische psychologie. 
(Beide brieven bevinden zich in dtCoüectie Buytendijk in het Katholiek 
Documentatiecentrum te Nijmegen). 
290. R. Atena, ' "Buytendijk lééft". Interview met C.H. Kuitenbrouwer", p. 87. 
291. Zie de noten 24 en 64 van dit hoofdstuk. Tekenend is in dit verband de volgende 
uitspraak van Kuitenbrouwer over Buytendijk: "Een echte vakfilosoof kan het niet 
wezen, als leken zoals ik hem zo gemakkelijk kunnen begrijpen... " (R. Abma, ' 
"Buytendijk lééft". Interview met C.H. Kuitenbrouwer', p. 87) 
292. Buytendijk was er zelf van overtuigd, dat zijn ideeën in Nederland, met name in 
het onderwijs, van grote invloed waren geweest. Zo stelde hij in Erziehung zur Demut 
(1962), dat de Nederlandse versie van dit geschrift hier "gewerkt" had. Hij voegde 
daaraan toe: "Nicht dafl irgendein praktisches Resultat, eine Auswirkung in einer 
Schulreform gefolgt ist. Das war auch kaum zu erwarten. Aber von verschiedenen Seiten 
ist man erwacht und hat den Blick auf die zentralen Fragen, auf den wesentlichen Kern 
der Erziehung gerichtet." (F.J.J. Buytendijk, Erziehung zur Demut, p. 14) 
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